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ESPIRITUALIDAD SACERDOTAL 


La palabra «espiritualidad» es vaga e imprecisa. Puede recibir 
significaciones muy distintas. Por ejemplo, puede ser prácticamente 
sinónima de perfección, en nuestro caso, de perfección sobrenatural, 
que es en definitiva la única existencial e histórica. Pero puede en- 
tenderse por ella ese conjunto de circunstancias más o menos acci- 
dentales y variables, en cuanto que matizan en concreto esa perfec- 
ción sobrenatural vivida por los hombres. 

Porque la perfección sobrenatural es una y es múltiple. 

Es una en su fuente: Dios. Su amor infinito es la causa eficiente 
principal de toda ella. Son sus planes eternos de vida sobre los hom- 
bres, que El realiza en el tiempo —historia sagrada: creación, Is- 
rael, Cristo, Iglesia...— y que consuma en su gloria. El con su pre- 
sencia creadora y divinizadora nos hace partícipes de su misma vida, 
nos sigila vitalmente, trinitariamente, ¡y nos diviniza. Esto..., El sólo 
puede hacerlo. 

Es una en su causa ejemplar, meritoria y eficiente instrumental : 
Jesucristo. Toda la perfección sobrenatural de todos los hombres es 
por los méritos de su sacrificio sacerdotal, y se vive por la unión vi- 
tal o incorporación al mismo Cristo en su pleroma la Iglesia, o sea, 
en el misterio del Cristo total. Los sacramentos —acciones vivifican- 
tes de Cristo en nosotros— y la Misa —su sacrificio hecho nuestro— 
son los recursos primarios e insustituibles, al menos in voto, para que 
se realice en nosotros el misterio, para que nos informe sobrenatu- 
ralmente el Espíritu Santo, Espíritu del Padre y del Hijo, para que 
así seamos de verdad hijos en el Hijo. 

Es una —considerada más en abstracto— en su esencia, que con- 
siste en esa referencia total a Dios con Cristo y en Cristo hasta lle- 
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gar a la unión consumada con El en la visión abisal del cielo. Refe- 
rencia o unión que es gloria externa de El, y plenitud o felicidad 
para el hombre. Unión incoada aquí en la tierra por su inhabitación 
graciosa en nuestras lalmas. Y que se consigue principalmente por la 
caridad, y se consecuencia en la adhesión perfecta a la voluntad di- 
vina, manifestada de múltiples modos, Unión con Dios, caridad, vo- 
luntad divina —planos metafísicos, físico y ético—, respectivamente, en 
que puede contemplarse en sí misma nuestra perfección sobrena- 
tural. 

Es una en sus grandes medios. Por parte de Dios: gracias actua- 
les, gracia santificante, hábitos infusos de virtudes y dones, sacrifi- 
cio eucarístico, sacramentos, intervención de María, etc. Por nuestra 
parte: cooperación libre a su acción en nosotros por el ascético ejer- 
vicio de las virtudes, por la oración, el apostolado, etc. 

Es una en su sujeto, visto también panorámicamente universali- 
zado: el hombre elevado, caído y reparado, fundamentalmente por su 
naturaleza siempre el mismo. 

Pero, a la vez, la perfección es distinta en cada hombre, porque 
Cada hombre es él mismo |y él sólo, irrepetible, con su individualidad 
propia, uno de los constitutivos metafísicos de su misma inalienable 
persona, que, a su vez, funda esa personalidad sicológica tan diversa 
en su modo de ser y en sus reacciones. Esa personalidad, que se 
manifiesta a través de las opciones libres del sujeto, labriéndose ca- 
mino entre las mil circunstancias internas y externas que en parte 
la prejuzgan, la condicionan y la motivan. Cada hombre es cada hom- 
bre. Y Cada cual tiene su vocación peculiar para cumplir su peculiar 
destino en la vida. Es, por lo tanto, la voluntad de Dios la que en 
definitiva, con sus dones de naturaleza y gracia, que distribuye mis- 
teriosamente como quiere, la que traza un distinto proyecto de per- 
fección personal a cada uno. Proyecto que Dios y el hombre luego 
vitalmente y libremente ejecutan. Vitalmente... Pero la vida es la 


vida. Y la vida no se encasilla. Por eso la perfección es una y múl- 
tiple. 


Insistamos en ese aspecto cristológico de nuestra perfección so- 
brenatural, ya que él es el que la centra plenamente. Dios nos ha 
pensado siempre en Cristo. Porque se quiere glorificar en nosotros 
únicamente en Cristo, Es participando al misterio pascual de Cristo 
como nosotros somos salvos yy, divinos. Misterio pascual, de muerte y 
de vida, que comenzamos a vivir en el bautismo, el gran sacramento 
de la iniciación, el germen y comienzo de todo lo demás. 

Por la unción bautismal quedamos incorporados, injertados, en 
Cristo. Esa unción se traduce en el carácter sacramental: es su hue- 
lla indeleble. El del bautismo es «como» el elemento material (por 
oposición a formal en términos escolásticos) de aquella incorporación 
y consagración. Que por eso nos facilita el poder participar a la con- 
dición sacerdotal de Cristo, y tasí nos capacita para con El poder tri- 
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butar al Padre el homenaje de nuestra religión sobrenatural, princi- 
palmente por las acciones litúrgicas: Misa, sacramentos que recibi- 
mos. Y que, finalmente, exige siempre en nosotros la presencia del 
elemento formal de nuestra unión con Cristo: su vida, en la gracia 
y virtudes infusas, y en las gracias actuales que las desarrollan y 
acrecen. Si no hay algún interruptor que lo impida (el pecado), la 
corriente vital pasa como lo reclama el carácter, que siempre mate- 
rialmente conecta con el Señor. 

Todos estamos insertos en el mismo Cristo. Todos recibimos su 
único bautismo —«confiteor unum baptisma»—, que es participar de 
su vida y de su muerte glorificada. Todos así morimos a nuestros 
pecados y renacemos a su vida divina. Todos formamos parte de su 
misterio pascual, del misterio del Cristo total. 

Quiere esto decir que nuestra perfección sobrenatural en Cristo, 
ésa a la que estamos llamados como consecuencia de nuestra confi- 
guración vital con El, tiene que ser radicalmente la misma para todos 
los bautizados. Se trata de vivir según ese espíritu, del que es «solus 
sanctus». Se trata de conformarse con El en ser y en obrar, siendo 
así imágenes vivas y auténticas de Aquél que es la imagen del Pa- 
dre, su Verbo, su Hijo, traducido en nuestra Carne humana, )'y por 
el cual ha hecho y ha divinizado a todos. 

Esto es verdad. Pero también es cierto, como antes decíamos, que 
cada uno somos personas distintas, metafísica y sicológicamente dis- 
tintas, Que nuestras reacciones libres son, por ende, viariadísimas e 
imprevisibles. Y que Dios mismo no nos trabaja de igual modo a 
todos en ese plano sobrenatural cristiano a que ha querido elevarnos. 
Lo mismo que sus dones de naturaleza son diversísimos en cada hom- 
bre, así también sus dones de gracia. Resulta por ello que «la esta- 
tura de Cristo» no es la misma para todos. Que la reedición de su 
vida se adapta en cada uno de nosotros a las circunstancias innu- 
merables y diversas en que los hombres proyectan su existir. En 
este sentido derivado y taccidental podemos hablar de espiritualida- 
des distintas, tantas en puridad como santos haya, como copias hu- 
manas de Cristo se hagan. 

La razón profunda de esa variedad está en los designios miste- 
riosos de Dios acerca de cómo Ha querido realizar su plan de amor 
sobre nosotros: en ese misterio del Cristo total. Porque el Cristo to- 
tal es una unidad viva, pero orgánica, como en el cuerpo humano. 
Dentro de la mismidad radical de vida se dan multitud de miembros 
varios, y, por tanto, maneras diferentes de vivirse aquélla. Y esos 
miembros se encuentran más o menos trabados y más o menos en 
cercanía con la Cabeza, el miembro principal. Y tienen señaladas 
funciones y misiones personales y colectivas iniguales, pero en de- 
finitiva para estructurar y llevar a su consumación todo el conjunto, 
el Christus totus. Por eso muchos Cristos ty un solo Cristo, mejor 
dicho, un solo Cristo, que se prolonga místicamente y se lasoma con 
cambiantes distintos en cada uno de sus miembros. Por eso la per- 
fección es una y múltiple. 
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Pero dentro de esta unidad y variedad, ¿se puede hablar al mis- 
mo tiempo de espiritualidades colectivas y de grupos? El problema 
se complica y sutiliza. 

Porque se dan ciertas circunstancias más o menos importantes en 
la vida, que son iguales a muchos, y que ya a priori condicionan en 
algunos aspectos la manera de realizarse aquéllas, y, por consiguien- 
te, la de lograr su perfección. Estamos en una zona intermedia entre 
lo que radicalmente es lo mismo para todos y lo que personalmente 
es distinto para cada uno. Esas circunstancias entran, por supuesto, 
en los designios de Dios sobre el destino y la perfección concreta 
que quiso parta aquéllos, 

Son a veces circunstancias de lugar y de tiempo que, según los 
movimientos de la cultura, influencian «allí», (y «entonces» el medo 
sicológico de ser y de vivir, aun religiosamente, de los hombres. 
Son también circunstancias temperamentales, de íntima contextura 
anímica, las que llevan a veces a encontrarse a varios, separados si 
se quiere por leguas y siglos, en una fórmula más o menos acciden- 
tal de espiritualidad, que responde, sin embargo, a su profundo y 
parecido modo natural de ser. Muchas veces es la gracia misma la 
que taprovecha esas variedades y acentúa ese encuentro, o allende 
la sicología de cada cual, prescindiendo de ellas, provoca esa apro- 
ximación, al crear con su influjo mentalidades y hasta sensibilidades 
espirituales afines. En otras ocasiones será unla semejante o casi idén- 
tica misión en que se encuentran varios situados lo que de rechazo 
les venga a exigir una aproximación también en su manera espiri- 
tual de ser. Y así, por ejemplo, hay almúas que se agrupan más o 
menos alrededor de uno u otro aspecto del misterio cristiano, o en 
torno a la práctica de una u otra virtud predilecta (siempre y en 
todo caso supuesta la primacía de la caridad teologal), o por la acen- 
tuación de algunos de los quehaceres de la actividad vital cristiana 
(la contemplación o la acción, por ejemplo), etc. Todo esto son efec- 
tos de aquellas circunstancias que, consciente o inconscientemente, 
espiritualmente les acercan. 

Entre esas circunstancias emergen importantísimas lo que vulgar- 
mente llamamos «estados de vida». Algo que afecta o compromete 
enormemente a la. vida, y de suyo a toda la vida del hombre. Por- 
que por «estado de vida» se entiende, según Santo Tomás: «Status 
proprie loquendo significat quamdam positionis differentiam secundum 
quam aliquid disponitur, secundum modum. suae naturae quasi in qua- 
dam immobilitate... Unde et circa homines ea quae de facili circa eos 
variantur et extrinseca sunt, non constituunt statum: puta quod ali- 
quis sit dives vel pauper, si dignitate constitutus vel plebeius vel si 
quid alius est huiusmodi... Sed solum id videtur ad statum hominis 
pertinere quod respicit obligationem personae hominis, prout scilicet 
aliquid est sui turis vel alieni, et non ex aliqua causa levi vel de fa- 
cili mutabili sed ex aliquo permanente; et hoc est quod pertinet ad 


| 
| 
| 
| 


5 ESPIRITUALIDAD SACERDOTAL 9 


rationem libertatis vel servitutis. Unde status pertinet propie ad li- 
bertatem vel servitutem sive in spiritualibus sive in civilibus» (1). 

Según esto, los comentaristas suelen asignar al «estado de vida», a 
ese algo accidental a la misma, pero que la condiciona profundamen- 
te, estas tres notas características: atadura, estabilidad, solemnidad. 
Porque es algo que la determina en un sentido dado, que la vincula 
a normas y compromisos concretos y excluyentes. Y esto de manera 
de suyo estable, muchas veces para siempre, para toda la vida. Lo de 
cierta solemnidad es menos importante. Pero las notas anteriores, por 
su: mismáa trascendencia, ya la entrañan. 

Estos «estados de vida» pueden concebirse los que sean y como 
sean. Las formas y condiciones de vida pueden ser muy variadas. 
Y, por otro lado, no estamos en un dominio metafísico ni matemático, 
sino social, en el que lo convencional tiene mucha parte. Pero, en 
concreto, que el sacerdocio que se recibe por el sacramento del Orden 
con sus inmediatas consecuencias induce en un «estado de vida», es 
decir, la informa, la determina y ata, la compromete, y esto para 
siempre, la envuelve en una cierta solemnidad, etc., esto es evi- 
dente. No que el sacerdocio sea un «estado de vida». Hablemos sin 
confusionismos fáciles, que a veces se dan. Sino que induce en un 
«estado de vida». Y, por lo tanto, que dentro de la línea general 
cristiana, que sobre la base de las exigencias comunes bautismales, 
el sacerdocio plantea a todos aquellos que lo reciben unas condi- 
ciones especiales de vida, que crean a pricri para todos ellos unta ma- 
tizada «espiritualidad» propia, con aspectos diferenciales de otras que 
se pueden pensar. 


El sacerdocio en el Cristianismo puede contemplarse desde distin- 
tas perspectivas. 

Primero, desde una perspectiva existencial e histórica. ¿Cómo se 
ha vivido y se vive de hecho esta institución cristiana, fenómeno cul- 
tural que está ahí al alcance de cualquier observador de la vida en 
su dimensión histórica y en su dimensión social? 

Después, a través de la conciencia que de dicha institución tiene 
formiada la tradición de la Iglesia, habría que lograr una visión teo- 
logal del mismo. ¿En qué consiste el misterio del sacerdocio? ¿Cuál 
es su íntima naturaleza? ¿Qué nos dicen de él, en definitiva, los da- 
tos de la revelación? 

Vendría luego un estudio de su ordenación jurídica. La Iglesia je- 
rárquica ha formulado siempre más o menos un estatuto jurídico de 
normas de vida sacerdotal, que responde fundamentalmente al ser del 
sacerdocio, pero que en parte es )y será siempre variable, pues de- 
pende en mucho de circunstancias pastorales y culturales en general 
muy cambiables. En esto la Jerarquía ha recogido muchas veces ini- 
ciativas privadas que se fueron adelantando a su misma imposición 
oficial y general. 


(1) Summa, 1L-II, 183, 1. 


10 BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 6 


Todo lo anterior nos llevaría a un análisis de los problemas sico- 
lógicos, vivos, que la vida sacerdotal plantea según las diversas for- 
mas antiguas y actuales de vivirse la misma. 

De todo esto se podría deducir entonces con alguna seguridad qué 
es lo específico y diferencial en la perfección del sacerdote cristiano 
dentro de la perfección universal cristiana. Qué notas después serían 
especiales en las distintas maneras de vida sacerdotal que pueden 
darse: clero oriental casado, clero celibatario diocesano o secular, cle- 
ro en institutos seculares, clero estrictamente regular, clero rigurosa- 
mente monacal, etc. Y, finalmente, qué consecuencias prácticas y via- 
bles en orden a afirmar y mejorar esa perfección podrían aconse- 
jarse... 

Todo esto es inmensamente vasto y ambicioso. Como para llenar 
varios volúmenes. En un trabajo como el nuestro, que pretende sólo 
tocar, y esto en síntesis, la última parte de las indicadas, no se pue- 
de abarcar. 

Con todo, para que nuestras reflexiones tengan su debido apoyo, 
aludiré a algunos presupuestos históricos y, sobre todo, teológicos to- 
talmente necesarios. También rozaré algunos problemas jurídicos que 
saldrán al paso. Y prescindiré por completo de disertaciones sicológi- 
cas |y ascéticas que se deducirían con facilidad, que podrían ser muy 
actuales y hasta utilizables, pero que alargarían demasiado este ar- 
tículo. Podrían reservarse para otra ocasión. Aun ciñéndonos al pun- 
to concreto de la perfección sacerdotal, no se busque aquí más que 
un esquema, que está invitando, sin duda, a profundizar más hon- 
damente en tema tan sugestivo y tan vivaz. 


El sacerdocio aparece documentado en el cristianismo desde las 
horas primeras: datos de los Evangelios, Cartas de los Apóstoles, Di- 
daché, San Ignacio, etc. Pero los problemas exegéticos e interpreta- 
tivos que esa documentación presenta en su vocabulario y en su con- 
tenido real son enormes. Aquí no los tratamos, aunque luego tendre- 
mos que preguntarnos al menos sobre ellos (2). 

Lo que ahora nos interesa es sorprender a esa institución ya en 
su marcha, y verla en seguida a la búsqueda de una espiritualidad 
de vida, de cuya exigencia ha tenido pronto conciencia. 

De hecho, las llamadas cartas pastorales de San Pablo son el pri- 
mer código de perfección sacerdotal que se consigna por escrito. (Des- 
de ahora indico que nuestros conocimientos exegéticos actuales de los 


(2) Sin resolverlos, al menos a fondo, se plantean con valentía en 1 ú 
22 ya 24 de la colección Lex orandi, del C. de P. L. de París: aca sur po ra 
de VOrdre, 1957, 446 p. (en colaboración), y Le sacerdote dans le Mystere du Christ 
de J. LÉcuyer, 1957, 412 p. Es de la literatura más reciente. Pero queda mucho, mu- 
chísimo. por estudiar a este respecto. Luego tendremos que aludir a algunas de las 
afirmaciones que por allí se hacen. También es aprovechable: H. BowessÉ, O. P.. Le 
sacerdoce chrétien. París, 1957, 220 p.; La tradition sacerdotale (varios autores), Le 
Puy, 1959, 310 p.; F. Pacés, La mística de nuestro sacerdocio, Bilbao, Desclée de Brou- 
wer, 1959, 276 p.; G. H. SCHILLEBEECK, O. P., Síntesis teológica del sacerdocio. Salaman- 
ca, 1959, 124 p. Sobre la Didache, cfr. J. P. Auper, La Didache. Instructions des ADÓ- 


o 1958, 498 p. El autor la fecha entre los años 50 y 70. ¡Venerabilísima anti- 
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libros sagrados no permiten distinguir, al menos en numerosos luga- 
res, entre obispos y presbíteros según nuestra nomenclatura actual. 
Esta deficiencia nuestra puede, sin embargo, servirnos como pista 
necesaria de trabajo para, al aventurarnos por ella, intentar elaborar 
una teología del sacerdocio en general que no resulte muy «despis- 
tada».) Claro que San Pablo habla a Timoteo y a Tito, que se en- 
cuentran en sus circunstancias concretas de tiempo y lugar. Pero mu- 
chas de aquellas consignas encierran, sin duda, elementos de valor 
universal. 

He prescindido de momento de los datos que sobre los «apósto- 
les», «los doce», presentan los evangelistas, los Hechos y las Cartas, 
porque las condiciones de los Apóstoles son del todo especiales. Sin 
embargo, como fueron sacerdotes también, y: ¡los primeros!, habrá 
luego que recurrir a ellos como al analogatum princeps de la santidad 
sacerdotal. He dicho adrede analogatum. princeps. Luego se explicará. 

Hay que remitirse a los textos patrísticos que recoge Rouét de 
Journel en su Enchiridion asceticum, para diarse cuenta del sentido de 
responsabilidad sacerdotal que se sintió ya en los primeros siglos, 
como consecuencia de una reflexión teológica que sobre el hecho vivo 
del sacerdocio y de su misión en la Iglesia se despertó en seguida (3). 

Pero aun son quizá más interesantes y más expresivos los textos 
litúrgicos de la Ordenación, comenzando por la «Tradición apostóli- 
ca» (¿de Hipólito?, siglo 111), y la legislación de los Concilios sobre 
la vida de los clérigos en general y de los obispos y sacerdotes en 
particular (4). 

Estos documentos litúrgicos y jurídicos son particularmente sig- 
nificativos, porque recogen ya estados de opinión, manifiestan el sen- 
tir colectivo de la Iglesia, no sólo representan lo que pudiera ser 
quizá piadoso pensar de un alma fervorosa e iluminada. Además, esa 
legislación y esa liturgia moldeaban necesariamente, a su vez, la ac- 
titud mental y hastla piadosa de los particulares. 

Pero cierto también que la legislación primitiva sobre la vida del 
clero fue muy, sobria, y ha ido muy lentamente evolucionando. Por 
lo que se refiere a su perfección personal, entiendo que, en defini- 
tiva, la raíz última está en que la perfección sobrenatural cristiana 
consiste nuclearmente en la caridad, la cual reclama necesariamente 
el cultivo de todas las demás virtudes y preceptos, pero sólo secun- 
daria, accidental, circunstancialmente, la práctica de lo que sea con- 
sejo, y el uso de tales y cuales medios, que ayuden mejor o peor a 
conseguir y a acrecentar la caridad (prescindo de los medios objeti- 
vos, que por institución divina son necesarios para la realización del 
mismo misterio). Es lo que formulará Santo Tomás de Aquino de 
mianera escultórica en las cuestiones 184 y siguientes de la Ila - Ilae. 


(3) Sin duda nuevos trabajos patrísticos depurarán y quizá ampliarán esta lista. 
Entre tanto me remito a ella. Puede verse el apartado Vita sacerdotalis, del Index 
systematicus. Cito por la tercera edición, Friburgo, 1942, p. 666 y 667. Véase también 
en la Enciclopedia del sacerdozio. Florencia, 1953, la bibliografía de la edad patrísti- 
ca, p. 1534-1542. z a 

(4) Cfr. por ejemplo en Études sur le sacrament de UOrdre, antes citado. p. 13s 
(Dom Botte) y p. 223s. (Gaudement). 


12 BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 8 


El clero, quizá de una manera sobrenaturalmente instintiva, ha 
ido adquiriendo conciencia de todo eso. Y ha ido echando mano de 
unos y de otros recursos que las mismas circunstancias culturales e 
históricas en que vivía le ofrecieron, para ir tratando de conseguir 
la perfección a que se sentía llamado. , 

Es una historia todavía apuradamente sin hacer, pero interesan- 
tísima por los datos que poseemos, y que sería, en última instancia, 
la historia de lo más íntimo y peculiar de la vida eclesial en ge- 
neral. 

El presbyterium se agrupa en torno al Obispo, prolongando su ac- 
ción pastoral, y sintiéndose comprometido en las exigencias espiritua- 
les de aquél. Cuando los sacerdotes de segundo orden tienen que irse 
dispersando, separando más del Obispo, a causa del volumen y pe- 
netración del cristianismo en los pagos, ellos siguen sintiéndose vincu- 
lados óntica, jurídica y espiritualmente con aquél. Pero, a la vez, la 
descomposición, inevitable en parte, al sentir el impacto del ambiente 
y de la soledad, se deja sentir, Y surge el forcejeo por superarla. Ese 
forcejeo, que dura desde entonces, y que durará siempre. Un ideal, 
por una parte, que se impone normativo. Y una realidad, por otra, 
que muerde y ataca vitlalmente. 

Los obispos y presbíteros habían ido entretanto utilizando poco 
a poco ciertos «consejos» y «prácticas», que la experiencia secular 
abonaba como ayudas muy a propósito para conseguir la perfección. 
son medios que de suyo hacen más fácil, más seguro y más eficaz 
el dominio de la caridad en la vida, dado el fondo universal de la 
actual sicología humana (5). Muchas de esas experiencias se venían 
ensayando de siempre en todas partes donde la cultura humana ha- 
bía logrado un cierto nivel: Oriente remoto, India, pueblos semitas, 
no digamos en Israel, tanto el oficial como más aún el marginal (ese- 
nios y similares); Grecia y Roma mismas, aunque éstas en sectores 
y escuelas más limitadas. En el cristianismo, el movimiento profe- 
sional ascético que irrumpe en seguida y que se va estructurando en 
formas diversas (vírgenes, ascetas, eremitas, cenobitas, etc.) hizo ”lá- 
sicos muchos de aquellos procedimientos. 

Y es que, como decíamos antes, el común denominador sicológico 
del hombre es siempre y en todas partes el mismo. El ideal entre- 
visto de pureza, de bondad, de superación pasional desordenada coin- 
cide fácilmente en sus líneas fundamentales ante todo espíritu sere- 
no. Y los esfuerzos humanos negativos y positivos para conseguirle 
también se parecen. De ahí las semejanzas, sin que medien muchas 
veces verdaderas influencias mutuas. 

Pero en nuestro caso, sí. El clero fue tomando muchas prácticas 
ascéticas de los monjes, los profesionales de la perfección. (Así como 
éstos se habían inspirado en parte en el judaísmo principalmente.) 
Porque se sentía necesitado a tender también Hacia ella. El celibato 


(5) Summa, I-II, 186, 7. 
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eclesiástico, el rezo del «oficio divino», de origen casi todo él monás- 
tico (6), la promesa de obediencia, etc. 

Es más, al disgregarse la antigua y sencilla organización presbi- 
terial de los tiempos primeros ante las nuevas necesidades pastora- 
les, y sentirse así el clero suelto más amenazado e indefenso espiri- 
tualmente, surgen los contactos y las interferencias de la institución 
monacal y la clerical, cosas que son y pertenecen en sí mismas a 
planos completamente distintos e incomparables. Luego volveremos 
sobre ello. Pero que, cada vez más, se van encontrando personalmente 
unidos en muchos sujetos, y hasta lentamente superpuestos y ensam- 
blados en instituciones a propósito. 

Serán, por ejemplo, los ensayios estilo San Eusebio de Vercelis en 
Italia y San Agustín en Africa. Y los «canónigos regulares» o pare- 
cidos (San Crodegango, etc.), que tratan de resucitar en parte el an- 
tiguo presbyterium, pero ahora ya en forma monástica, a base de vida 
común y comunidad en-una u otra forma de bienes. A lo largo de la 
Edad Media, el fenómeno es a la inversa: la vida monástica se cle- 
ricaliza más y más, porque, lanzada institucionalmente al apostolado 
activo («órdenes mendicantes»), siente la urgencia de los poderes 
sacerdotales para mejor cumplirlo. Pero el llamado clero secular acen- 
túa de rechazo más y más su secularización con todas sus conse- 
cuencias peyorativas y desagradables. 

La exigencia, sin embargo, que manaba irrestañable de su condi- 
ción de sacerdotes no podía morirse. Y las tentativas se multiplican 
para responder a ella y acallarla. Sobre todo, a partir del «renaci- 
miento». Los «clérigos regulares» son su exponente más típico. Aquí 
de nuevo lo clerical es la nota sustantiva, y la condición de religiosos 
es en función de vivir santamente aquélla y servir más eficazmente 
a los apostolados de la misma. Todo el clero se benefició de un modo 
o de otro con estas instituciones. Pero quizá el aspecto «regular» se 
impuso demasiado, y la vida común les acercó prácticamente más al 
moniacato que al clero en general. El «otro» clero se siguió sintiendo 
eso: «otro», no sólo jurídicamente, sino en el fondo hasta en su ta- 
lante aspirativo hacia la perfección. El tono espiritual, rn general, 
siguió siendo bastante más bajo que en los regulares, 

Con todo, el forcejeo continuó ininterrumpido. Son los esfuerzos 
de Juan de Avila y sus discípulos en España. Es la literatura que 
provocan, favorecida por las corrientes culturales de la época. Como 
exponente de toda ella, citemos al cartujo Antonio de Molina con su 
Instrucción de sacerdotes, que será en España y fuera de España 
«el doctor de la reforma de los clérigos» (7). Es, sobre todo, la obra 
legisladora del Concilio de Trento, máxime con su creación de los 
Seminarios. En Italia son, por ejemplo, los Oblatos de San Ambrosio, 
que suscita San Carlos Borromeo. Y los Oratorianos de San Felipe 
Neri. Es después, en Francia, todo el movimiento inmenso de la es- 
cuela beruliana, rica de sentido y preocupación sacerdotal como nin- 


6) Cfr. H. BurmestER, en Coptica-Pacomiana. Le Caire, 1955, p. 33-45. 
67) A. MicHEL, en DTC, Ordre, t. Xl, c. 1375. 
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guna. con su doctrina Sobre el sacerdocio, con sus instituciones, con 
sus grandes figuras: Berulle, Condren, Olier, Vicente de Paúl, Juan 
Eudes, Bourdoise, Démia, etc. Es en Alemania el compromiso secu- 
lar - regular, uno más de tantos, que funda B. Holzhauser, etc. 

Y la lucha continúa espléndida en nuestros tiempos. Al irse re- 
cuperando el cristianismo después de los ataques y crisis que padece 
desde hace dos siglos, el problema de la perfección sacerdotal está 
planteado al vivo, quizá como nunca. Es un signo, el más fuerte sig- 
no, de la actual vitalidad de la Iglesia. Y esto tanto en el clero re- 
gular como en el secular, más ruidoso aún seguramente en este úl- 
timo. 

Renovación y puesta al día de los Semintarios. Estudios doctrina- 
les, teóricos y prácticos sobre todos los aspectos y problemas del sa- 
cerdocio. Movimientos sacerdotales: equipos, obras más o menos ofi- 
ciales O privadas, más o menos normadas, para ayudar con miras a la 
perfección a los sacerdotes, Grupos sacerdotales, que llegan a veces 
a la categoría de verdaderos «institutos seculares». En el centro de 
toda esta sacudida pongamos, por poner a alguien que la represente 
(él no lo es todo, ni muchísimo menos, pero sí mucho), al egregio 
Cardenal Mercier. Sobre todo, documentación papal acerca del tema. 
Hasta los tiempos recientes, sólo teníamos alusiones más o menos 
interesantes. Pero a partir de San Pío X, con su célebre Exhortación 
al clero (1908), se marca una era en este sentido, y los grandes do- 
cumentos papales se multiplican. La Encíclica Ad catholici sacerdotit 
de Pío XI (1935) destacará entre todos por su riqueza doctrintal. Así 
como la exhortación apostólica Menti Nostrae de Pío XII (1950) será 
la carta magna (el subtítulo mismo ya lo dice) acerca de la santidad 
de la vida sacerdotal. De este último Papa, la documentación a este 
respecto llena volúmenes enteros (8). Es, finalmente, la Sacerdotii 
nostri primordia de S. S. Juan XXIII (1959). 

Todo esto está diciendo de esa inquietud viva de perfección que 
traspasa al clero. Inquietud que la historia recoge plasmada en lite- 
ratura, en iniciativas, en fracasos lamentados, en reacciones genero- 
sas, en frutos ubérrimos. Y que también se manifiesta en la misma 
preocupación de los fieles en general, y hasta en las reclamaciones 
de los antis. El griterío desde uno (y otro lado le ha habido siempre. 
Pero ha subido de tono con los siglos. Prescindo del bando neglhtivo. 
Desde el nuestro, son famosas las aspiraciones emotivas de algunas 
místicas medievales, sobre todo de Santa Catalina de Siena. Santa 
Teresa de Jesús lo Hace institución con sus carmelitas. Y desde en- 
tonces, la marea sube sin cesar. Hoy es como nunca. Los santos mo- 
dernos y las propagandas, las obras apostólicas y la misma sensi- 
bilidad actual están contribuyendo. Son las talmas fervorosas, y son 
todos aquellos que recibieron una formación cristiana algo más com- 
pleta, y todos los que a través de los diversos movimientos de Acción 
Católica se pusieron en contacto de trabajos y de trato grande con 


(8) Cfr. por ejemplo Pensamiento sacerdotal de Pío XII. S - 
minicos de S. Esteban, 1959, 240 p. o 
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el sacerdote. Son todos ta los que un deseo de sinceridad atraviesa 
el alma... Como quiera que sea, el hecho evidente está ahí. Y a su 
manera obliga, y acusa en el clero necesariamente su impacto. 

Con este breve recorrido superficial nos hemos asomado al fenó- 
meno que indicábamos: el sacerdocio ha sentido siempre el impera- 
tivo de las exigencias de perfección que su dignidad y su misión re- 
clamaban, y ha tratado privadamente y oficialmente de buscar so- 
luciones que las satisfaciesen. La tensión entre los deseos |” los 
resultados ha sido y es tremenda. Y lo será siempre. Porque en el 
fondo late aquí siempre un problema sicológico enorme, que la gra- 
cia no ha superado a priori de manera definitiva, aquel al que alu- 
día F. Mauriac cuando decía: el sacerdote es «el encuentro del poder 
del Creador y la debilidad de la creatura en un mismo ser» (9). Siem- 
pre habrá un tanto de inseguridad, un tanto de tragedia, en su so- 
lución, por brillante que ella sea. Problema siempre vivo, y que com- 
porta, lademás, un misterio, un tremendo objetivo misterio, el de la 
participación del mismo sacerdocio de Cristo por los hombres. 

Problema humano y misterio divino, que son los que explican la 
historia y la existencia real de la institución sacerdotal cristiana en 
el mundo de la cultura, Para construir lacerca de esa institución un 
ideal de perfección y una pedagogía que ayude a conseguirle, hay 
que tenerlos en cuenta en todo momento. Prescindo del problema hu- 
mano sicológico; pero quiero, al menos, desflorar esquemáticamente 
lo que atañe al misterio. Hagamos por eso un rápido recorrido sobre 
la teología del sacerdocio. Sin los datos que ella ofrece es imposible 
intentar formular nada acerca de la perfección del mismo. El hacer 
y el modo de ser siguen y dependen del ser, de la esencia misma 
del ser. 


Una espiritutalidad sacerdotal ha de fundarse en una teología del 
sacerdocio. Esto es evidente. Ahora bien, una teología del sacerdocio 
cristiano aún se está haciendo. Quiere decir que para ciertas afirma- 
ciones que se hacen falta todavía en mucha parte blase segura sobre 
qué situarlas. El Concilio de Trento definió unas cuantas proposicio- 
nes básicas; pero, en definitiva, sobre la esencia íntima del sacer- 
docio cristiano apenas dijo nada. Menos aún sobre su espiritualidad 
propia y específica. En la documentación oficial de la Iglesia no vuel- 
ve a tratarse del tema hasta los últimos tiempos. Doctrinalmente, el 
único documento que impresiona e interesa después de Trento es la 
Constitución Apostólica Sacramentum. ordinis, de Pío XII, acerca de 
la materia (y, forma del sacramento del Orden. Y desde el punto de 
vista de la espiritualidad, los numerosos monumentos papales que ha 
ido recogiendo el Acta Apostolicae Sedis, aunque a veces se tratase 
de simples discursos. 


(9) En La Table Ronde, París, XII de 1948. 
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El primer capítulo de esa teología se encuentra en el tratado De 
Verbo Incarnato. Es el del sacerdocio de Cristo. Y ya sobre el mismo 
se amontonan las cuestiones. Aquí ni las puedo enunciar. Porque se- 
ría ir demasiado lejos. Resumo brevemente las. conclusiones por ahí 
más admitidas. 

Cristo es sacerdote sumo y eviterno. Y esto desde el instante mis- 
mo de su encarnación. Desde el seno virginilal de María. Porque es 
el Verbo Encarnado, en cuanto hombre, el que es sacerdote. Baste 
citar el anatematismo 10 de San Cirilo contra Nestorio: «Si alguno 
afirma que no es el mismo Verbo de Dios el que se hizo nuestro 
Pontífice y nuestro Apóstol, cuando El se hizo carne y hombre como 
nosotros, sino, por así decir, un otro distinto que El mismo, un hom- 
bre especial nacido de unta mujer..., que él sea anatema» (10). 

La literatura antigua habló repetidas veces de la «unción» del Es- 
píritu que recibe la humanidad de Cristo, y que es, en definitiva, esa 
misma unión hipostática que dirá la terminología filosófica helénica. 
Unción que de minera epifánica se hace de nuevo, según quieren 
algunos autores, en el bautismo de Jesús. Es como una segunda un- 
ción, manifestativa de la primera, al comenzar Jesús su vida pública. 
La unción invisible en el seno de María se hace visible por la teo- 
fanía del Espíritu en el río Jordán. Sea, que esto a nuestro propúó- 
sito no hace al caso. El hecho es que esa misma unión o unción es 
la que le constituye para siempre sacerdote. Es decir, que Cristo es 
sacerdote en cuanto Cristo, y Cristo en cuanto sacerdote. 

Toda la teología sacerdotal de Cristo se revela en la epístola a los 
Hebreos. Datos y elementos para la misma se encuentran dispersos 
en los libros del Nuevo Testamento. Pero en aquella carta, el sacer- 
docio de Cristo se nos presenta envuelto ya en una especie de refle- 
xión teológica y comparativa, Sin duda, el sacerdocio del Antiguo Tes- 
tamento está allí presionando con sus semejanzas y desemejanzas, 
para perfilar la silueta sacerdotal de Cristo. Entre afirmaciones ¿y ne- 
gaciones, el de Cristo emerge señero, eclipsando todas las viejas fi- 
guras. Pero hay algo común, una nota - centro, para todos los sacer- 
docios imaginables: la de que el sacerdote es «medio», intermediario 
oficial entre Dios y los hombres. 

Mediación que se vive primaria y principalmente en el sacrificio, 
según ese documento inspirado: «Ut offerat dona et sacrificia...». «Por 
lo cual, al entrar en el mundo, dice: Sacrificio y ofrenda no quisiste, 
pero me diste un cuerpo a propósito; holocaustos y sacrificios por el 
pecado no te agradaron; entonces dije: Heme aquí presente. En el 
pomo del libro está escrito de má; quiero hacer, ¡oh Di0s!, tu volun- 
tad». Diciendo más arriba: «Sacrificios y ofrendas» y «holocaustos y 
sacrificios por el pecado no los quisiste ni te agradaron», los que según 
la ley se ofrecen, «entonces» ha dicho: «Heme aquí que vengo a ha- 
cer tu voluntad» (11). 

Porque el sacerdocio de Jesús, el mediador definitivo y único, es 


(10) DENZINGER, 122. 
(1 Hebr., 19, 1 dO 05:09: 
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para eso: para glorificar al Padre en nombre de los hombres y dar 
la vida a éstos como instrumento y: pleroma de Dios. Cristo está así 
realizando su misión de imagen viva del Padre, que, encarnada, es 
el gran medio de la información vital divina de los hombres todos, 
el instrumento de su moldeación en lo divino. 

Su misión sacerdotal o cristial (es lo mismo) puede por eso ci- 
frarse en aquellas frases célebres de F. Bourgoins: «Jesús, como 
sacerdote, dirige tres miradas: hacia Di0s, su Padre, para glorificarle; 
hacia Sí mismo, para sacrificarse, y hacia nuestras almas, para santi- 
ficarlas y reconciliarlas con Dios. Tres oficios divinos y admirables 
—añade el gran beruliano— que nos comunica a nosotros como a sus 
Cristos, sus santos y sus sacerdotes, y que ejerce todos los días por 
nuestras funciones» (12). 

Tiene, pues, dos aspectos su obra sacerdotal. El primero y prin- 
cipal mira hacia Dios: glorificarle en nombre del pueblo. Siempre 
la gloria extrínseca de.Dios será el fin último y supremo de todo, 
máxime en el caso de un sacerdocio, y de tal sacerdocio, el único 
que Dios ha querido. Y su sacrificio sacerdotal, que de un modo u 
otro afecta a toda la vida terrentla y gloriosa después de Jesús, es la 
gran expresión religiosa de esa glorificación del Padre. 

Pero esa glorificación Dios la ha querido obtener por un designio 
misericordioso de salvación y divinización de los hombres, Por eso 
el sacerdocio de Cristo y su sacrificio tendrán este objetivo, dialécti- 
camente secundario, existencialmente identificado con el primero: lle- 
var sobrenaturalmente a los hombres al Padre. De hecho, esto se rea- 
liza redimiéndolos, porque lo necesitaban; salvándolos, vificándolos, 
haciéndolos místicamente El mismo. 

Todo en Cristo es, por consiguiente, sacerdotal. Su misión sacer- 
dotal explica toda su vida. Y es uno —no el primero, que es, por su- 
puesto, la unión hipostática en sí misma, que le hace sacerdote— 
de los títulos de la santidad absoluta ¡yy supereminente de aquella 
Humanidad. «Tal convenía que fuera nuestro Pontífice, santo, inocen- 
te, inmaculado, apartado de los pecadores y más alto que los cie- 
los» (13). 

Pero la mediación sacerdotal de Cristo, que principalmente se cum- 
ple por su sacrificio, o sencillamente su condición de sacerdote, ¿es 
la única propiedad esencial de Cristo, de tal modo que todas las de- 
más propiedades que en El resplandecen no sean más que aspectos 
distintos de esa su condición sacerdotal y actividades diferentes que 
exige esa su sacerdotlal misión, entendida en toda su amplitud? Dicho 
de otro modo, su condición sacerdotal, ¿es la que reclama su vieti- 
mación, su misión profética y reveladora (El es por antonomasia «el 


(12) En Oéeuvres de BERULLE, prólogo, ed. Migne, p. 103. 

(13) Hebr., 7, 26. Sobre Cristo Sacerdote y su Sacrificio Sacerdotal la literatura 
es inmensa. Cito las pocas obras que me parecen más importantes. C. de CONDREN, 
L'idée du sacerdoce et du sacrifice de J-C. París, 1677. Algunas perspectivas son ge- 
niales y de mayor alcance cada día. R. Rábawos, C. M., El sacerdocio de Cristo según 
S. Pablo. Madrid, 1942; A. NAVARRO, El sacerdocio redentor de Cristo. Salamanca, 1957; 
J. Lkecuyer, Le sacerdoce dans le mystere du Christ. Paris, 1957. Y los mejores (ko- 
mentarios ad Haebreos, RIBERA, TENA, SALMERÓN, MARIANA... C, SPIC), O. P., L'épitre 
aux Hébreux. 1, Paris. 1952, Cc. X, p. 266-329. 
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profeta» y la suprema revelación del Padre), su tarea mesiánica re- 
dentora, su dignidad regia y su actividad episcopal y pastoral en- 
tera..., o hay más bien que organizar todas esas propiedades de Cristo 
de otra manera? 

Puede discutirse sobre ello cuanto se quiera. Y pueden barajarse 
textos escriturísticos y litúrgicos y patrísticos haciendo con ellos to- 
das las combinaciones imaginables (14). Creo que lla mejor interpre- 
tación de la epístola a los Hebreos, ilustrada con textos de las cartas 
paulínas y de San Juan, es estructurar toda la misión de Cristo en 
torno la su sacerdocio. Es decir, que el Verbo se hace carne para ser 
mediador - pleroma, que Dios eternamente ha querido como imagen 
filial suya entre El (y las criaturas. Esto, como antes decíamos, es 
ipso facto sacerdotal. Y por eso sacerdotal será en Cristo todo. En la 
realización histórica de los planes divinos hubo que contar con la 
caída del hombre, con el pueblo escogido que espera al «mesías», con 
la revelación hablada y encarnada en la historia misma, que progre- 
sivamente se va haciendo hasta llegar a su consumación, etc. Todo 
eso se centra y se hace en torno y a través del Mediador, del Cristo, 
del Sacerdote. Por eso ese Sacerdote es el Mesías y el Profeta - Maes- 
tro, y el Kyrios, el Rey, el Pastor, que tiene sacerdotalmente que 
llevar a la perfección total toda la obra divina de salud. Por eso en 
el centro de toda ella está su sacrificio sacerdotal, prefigurado desde 
el comienzo de la historia humana (Abel, Abraham, Melquisedec, sa- 
crificios del Templo, sacrificios de las religiones de fuera de Israel...), 
hecho realidad inmolativa y meritoria desde la Encarnación hasta el 
Calvario (este último es el momento cumbre), y hecho gloria y con- 
sumación vivificante en el cielo. Sacrificio sacerdotal del cual El es y 
será siempre lal mismo tiempo la víctima, Todos estos aspectos y 
funciones de su sacerdocio hemos de tenerlos en cuenta al hablar 
luego de su sacerdocio participado en la Iglesia de varias maneras. 

Cristo es sacerdote por esencia, por la unión hipostática. Cristo es 
el Ungido del Espíritu Santo. Sumo, eviterno, único... ¿Cómo, pues, 
somos nosotros sacerdotes? Porque su mismo misterio sacerdotial se 
hace misterio en nosotros sus sacerdotes. Pero el misterio en nos- 
otro, realidad viva en nosotros, deviene necesariamente para nosotros 
mismos problema. ¿Cómo...? 


Cristo ha asociado a su misma vida a su Iglesia. Ella es su ple- 
roma, así como El lo es de Dios. Ella recibe de El todo el depósito 
de vida, y, a su vez, le completa, le prolonga, le consuma. Por eso 
ella participa de la unción misteriosa que a El le hace Cristo y 
sacerdote. 

«No sólo nuestro Jefe ha recibido la unción (por la unión hipos- 


(14) Cfr. materiales para este estudio en J. LemariIfÉ, O. S. B. 1 i 
Seigneur, Paris, 1957. Y en LECUYER, O. C. á h o eo dl 
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tática), sino también nosotros que somos su Cuerpo. Somos el cuerpo 
de Cristo porque hemos recibido la unción (por la unción sacramen- 
tal), y somos en El, Cristos, y un solo Cristo, porque la Cabeza y los 
miembros forman el Cristo total. El cordero sin mancha (Cristo sacer- 
dote y víctima) nos incorpora a El como miembros y nos hace con El 
un solo y mismo Cristo» (15). 

La unción bautismal y la confirmal (explíquese como se quiera 
esta última) hacen participar de la unción sacerdotal de Cristo, ya 
que, como hemos repetido, la realidad de Cristo está informada de su 
sacerdocio: es la mismia asunción de la Humanidad por el Verbo, es 
la misma unión, la que unge y constituye en sacerdote a ese Verbo 
Encarnado. Su sacerdocio es, por lo tanto, propiedad esencial, inse- 
parable del mismo. Todo el que queda a El incorporado, la participa. 


Pero en los planes.de Dios entraba una nueva unción que hi- 
ciese participar a algunos hombres de esa propiedad sacerdotal de 
Cristo de un modo especial. ¿Por qué? Será siempre, en definitiva, 
un misterio, Claro que se pueden aducir razones de conveniencia. 
Pero éstas en realidad cuentan muy poco. Dios no tiene necesidad 
de los hombres. Pero ha querido libremente proceder como si la tu- 
viera. ¿Por qué? No lo sabemos. De acuerdo que, tratándose de hom- 
bres que caminan juntamente sobre las veredas de este mundo hacia 
El, a los que quiso orgánicamente estructurados en una entidad, su 
Iglesia; de acuerdo que una distribución de funciones y tareas entre 
los mismos responde bien a esa situación común y colectiva en que 
El los quiso. Pero laun siendo esto en sí mismo tan conveniente, no 
se sigue que tuviese que ser precisamente haciendo participar de su 
sacerdocio a unos cuantos de ese modo especialísimo. 

Cierto también que esa institución encontraba sus antecedentes 
por doquiera. En concreto, en Israel. 

Había allí un sacerdocio oficial, minuciosamente orglanizado. La 
epístola a los Hebreos tiene como fin poner de relieve las diferen- 
cias entre ese sacerdocio y el de Cristo. Parece responder por opo- 
sición a una corriente judaizante que quisiera decir que el sacer- 
docio de Cristo fuese continuación, sin más, del antiguo. Y no lo 
era; pero la la par lo era. Porque el antiguo era figura imperfectí- 
sima del suyo, y era preparación del mismo. El de Cristo le prolonga 
en el sentido que le hace inútil, porque le trasciende y le consuma 
en sus notas esenciales y en sus fines altisimos. 

Pero en Israel se descubre otra especie de sacerdocio espiritual, 
al margen del del 'PTemplo. La secta de Qumrán, y seguramente otras 
parecidas, nos ha revelado en los hallazgos del Mar Muerto su traza 
y su espíritu. Las noticias aún son muy incompletas en cuanto a su 
organización y: su forma, Pero su insistencia en el sacrificio de ala- 
banza, en la oración, etc., pudieron servir en parte para preparar el 
terreno, dentro de un clima judeomesiánico, al cristianismo nacien- 
te (16). Su huella puede quizá rastrearse en algunos de los datos de 


(15) S. J. Crisóstomo, De sacerdotio, TI, 4; MG. 168, 642. 
(16) J. Scumitr, en £Études..., Pp. 778. 
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nuestros primitivos documentos cristianos; también en lo que res- 
pectla al sacerdocio y a su organización (17). 

El hecho es que en el Cristianismo hay sacerdotes. Y que este 
hecho no es una invención humana, sino atribuido ciertamente: al 
mismo Cristo. A: pesar de todos los antecedentes y convenientes que 
se quieran, en última instancia, es porque El libérrimamente así lo 
quiso. 

El Concilio de Trento definió solemnemente, en su sesión XXXIII 
(15 de julio de 1563), la existencia y la cualidad sacramental de tal 
sacerdocio. Pero el Concilio dejó en el aire muchos problemas que 
entonces y ahora se siguen discutiendo. Y todo esto afecta a las con- 
secuencias que de ahí tienen que seguirse sobre las formas y el es- 
píritu de la vida sacerdotal (18). 

Quedó claro en Trento que hay un sacramento, en el actual sen- 
tido teológico estricto —por lo tanto, instituido por Cristo—, que es 
el sacramento llamado del Orden, por el cual se confieren gracias y 
poderes especiales para consagrar el cuerpo de Cristo y para perdo- 
nar los pecados. Hay, pues, un orden sacerdotal distinto y superior 
al de los fieles en general. Por el rito de la «ordenación», se da al 
Espíritu Santo. Se imprime un nuevo carácter indeleble en el alma 
del ordenado. Que hay una jerarquía dentro de ese mismo orden, que 
consta de obispos, presbíteros y ministros. Que los obispos son supe- 
riores a los simples presbíteros, y que son ministros (ordinarios) de 
la confirmación y ordenación. Poco más quedó allí afirmiado. 

Este sacerdocio especial de que taquí hablamos es un «ordo», es 
decir, según la terminología clásica de Roma, una peculiar condición 
de vida, en nuestro caso dentro de la Iglesia. Y el gesto por el que 
en esa condición se entra o por el que esa dignidad se confiere es 
una «ordinatio», sacramental en estla ocasión. Pero esta palabra puede 
tener otro sentido derivado, al cual muchas veces no se atiende, el 
de todo el cuerpo de los que viven ese «ordo»: ordo sacerdotalis, 
«presbítero» en una amplia acepción. 

Es sacramento. Por consiguiente, se recibe en él por medio de 
signos sagrados una gracia sobrenatural, un «carisma», una partici- 
pación real a la gracia de Cristo, a su vida. Y con ella una potestad 
oO capacidad según el aspecto especial de incorporación a Cristo que 
signifique y haga el sacramento en cuestión para poder actuar en 
aquella dirección de que se trate. Máxime si, como en este caso, la 
«unción» misteriosa deja huella imborrable en el alma, lo que lla- 
mamos en teología técnicamente «carácter». 

Ya aludíamos antes al carácter bautismal y al confirmal. ¿Qué 
pone de nuevo el sacerdotal en el alma del ordenando? 

La literatura cristiana antigua habló siempre de la «unción» sa- 
cramentilal que en el rito se simbolizaba y daba al alma. Esa unción 
es obra del Espíritu Santo en ella. Es ese mismo Espíritu Santo, que 


(17) Cfr. DaAnIéLOU, S. J., Théologie du judeochristianisme. París, 1957, p. 395s.: 
La e chrétienne. E 
8) Para las cuestiones dogmáticas referentes al sacramento del Orden, véas 
tratado hoy clásico de H. LeNNERZ, S. J., De Sacramento Ordinis. Roma, 1947, 147 SS 
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se da con ella. Es la gracia como efecto de la presencia de Aquél, 
es la participación a la vida divina. | 
Esa unción sella 'al alma. Y en algunos sacramentos, al darse a 
la misma y al sigilarla a fuego, la santifica, objetivamente la consa- 
gra. ¿Cómo? Incorporándola siempre a Cristo sacerdote: «Per charac-. 
terem Ipso Cristo configuramur» (19). «Totus autem ritus christianae 
religionis derivatur a sacerdotio Christi. Et ideo manifestum est quod 
character sacramentalis specialiter est character Christi, cuius sacer- 
dotio configurantur fideles secundum Sacramentales characteres, qui 
nihil aliud sunt quam quaeedam participationes sacerdotii Christi ab 
1pso Christo derivatae» (20). Es el texto clásico de Santo Tomás. Por 
eso todo bautizado es sacerdote con Cristo sacerdote. Ya lo dijimos 
antes (21). ¿Qué añade la unción del sacramento del Orden? 
Graba una nueva huella, otro carácter. Ese carácter es en primer 
lugar un carisma que aumenta la unión vital con Cristo, inmediata- 
mente en cuanto sacerdote; pero no perdamos de vista que es en 
definitiva a Cristo, la Cristo viviente y vivificante, a quien une. Esa 
unción, en cuanto imprime y deja en el alma esa señal, es «como» 
el elemento material de esa reincorporación, de esa como nueva mo-. 
delación en Cristo, que supone la básica del bautismo, pero que la 
acentúa y la matiza con modos y con efectos propios. En segundo 
lugar, capacita, desbordando lo que hacía el carácter del bautismo, 
capacita para poder comunicar sacerdotalmente la vida divina a las. 
almas. Es decir, por la nueva inserción que hace en Cristo, ty direc- 
tamente en cuanto sacerdote, esa cualidad sacerdotal del mismo se 
participa de un modo más intenso, más pleno, y, sobre todo, más ac- 
tivo, por el ordenado. Este es así un instrumento unido a Cristo, que 
extiende la causalidad instrumental sacerdotal de aquél, que la hace 
externamente y visiblemente presente en medio de la comunidad cris- 
tiana. En esa nota de actividad, de potencia activa, entiendo que está 
la principal diferencia —no la única, pues el grado también es dis- 
tinto— entre el carácter del orden y el del bautismo, ya que ambos. 
son participación del mismo sacerdocio del Señor. Finalmente, ese ca- 
rácter está pidiendo siempre en el alma las gracias actuales nece- 
sarias para responder a las exigencias de esa mayor unión y para 
poder ejercer eficazmente esa misión sacerdotal para que le capacita. 
Pero todo esto que estoy aquí diciendo no está en el Tridentino. 
Es una explicación de su sencilla definición de que el sacramento del 
Orden imprime carácter (22). No entro en detalles de esa explica- 
ción, pues sería interminable. Lo que he dicho, me parece rima bien, 
desde luego, con lo poco que nos dicen los textos oficiales del magis- 
terio auténtico de la Iglesia y con las enseñanzas de Santo To- 
más (23). Cito únicamente estos textos de Pío XII: «Así como el agua 


(19) Summa, suppl., 60, 5. 

(20) Summa, 1Ul, 63, 3. 

(QUEST Epist. S. Pedro, 2, 5-9; y Apocal 5, 10. 

(22) Sesión cit., can. 4. DENZ. 964, 

(23) Summa, suppl., q. 34-40. Sobre los efectos del sacramento la q. 35. Cfr. las 
introducciones del P. A. BANDERA, O. P., en la edición de la Summa de la BAC., Ma- 


drid, 1956, 
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bautismal distingue y separa a los cristianos de quienes no han sido 
purificados por la onda regeneradora, de la misma manera el Ssacra- 
mento del orden segrega a los sacerdotes del resto de los fieles que 
nó han, recibido este don, pues solamente aquellos llamados pOr un 
especial atractivo han ingresado en el ministerio sagrado, que los des- 
tina al servicio del altar y los hace ser como instrumentos divinos, 
mediante los cuales se comunica la vida sobrenatural al Cuerpo Mis- 
tico de Cristo» (24). «El sacerdote es como «otro Cristo», puesto que 
ha sido señalado con un carácter indeleble, que lo hace imagen viva 
de nuestro Salvador» (25). «...Un carácter indeleble que configura a 
los Sagrados ministros con Jesucristo Sacerdote» (26). 

En resumen. Cristo es sacerdote. Y asocia a su Iglesia a ese su 
mismo sacerdocio. «Christus autem est fons totius sacerdotii» (27). 
Pero, como órganos de ese sacerdocio suyo participado en su Iglesia, 
El escoge y consagra para ello a unos cuantos hombres, que son sus 
sacerdotes. Sacerdotes de Cristo y de su Iglesia, del Cristo total. Un 
solo sacerdocio: el de Cristo, pero muchos sacerdotes que viven del 
suyo, como instrumentos, como ministros de El y de su Iglesia. No 
que nuestro sacerdocio lo imaginemos como algo fluyente físicamente 
del suyo, o como si fuese una parte del suyo derivada a nosotros, 
sino como un Carisma de especial unión con El, que pone en nosotros 
esa real potestad para, como instrumentos, comunicar su vida a las 
almas. Todo esto radica físicamente en el carácter, la unción perma- 
nente de los antiguos. 

El sacerdote es por eso más Cristo. Hay entre El y el sacerdote 
una unión que no es sólo la del simple fiel, sino, además, «per sa- 
cramentalem potestatem» (28). La vida sacerdotal es así una vida ob- 
jetivamente más cristificada. Y por eso actúa in persona Christi, que 
repite varias veces Santo Tomás: «Sacerdos gerit imaginem Christi, 
in cuius persona et virtute verba pronuntiat ad consecrandum...» (29). 
«Sacerdos autem novae legis in persona ipsius operatur» (30). «Sacer- 
dos consecrat hoc sacramentum non. virtute propria, sed. sicut minis- 
ter Christi, in cuius persona consecrat hoc Sacramentum» (31). Et- 
cétera, Pero al mismo tiempo es sacerdote y actuará «in persona to- 
tius Ecclesiae, cuius sacerdOs est minister» (32). 

Esta breve exploración de la íntima esencia del sacerdocio cris- 
tiano es elemental para nuestro propósito: la espiritualidad del mis- 
mo. Si nuestro fin aquí fuese exponer aquélla, habría que haber apor- 
Vado una serie de textos de Padres, de teólogos y del Magisterio que 
la hubiesen ilustrado. Pero no es ése aquí nuestro intento. 


(24) Mediator Dei (1947) 

28) Menti Nostrae (1950). 

(26) Mediator Dei. La Encíclica se detiene abundosamente en hablar de este sacer- 
docio ministerial. La encic. Ad Catholici Sacerdotii de Pío XI ya decía que el carácter 
constituía al sacerdote para siempre «a semejanza de aquel de cuyo sacerdocio queda 
hecho partícipe». 

(27) Summa, II, 22, 

(28) Summa, III, 82, 

(29) Summa, 1II, 83, 

(30) Summa, III, 82, 

(31) Summa, NI, 82, 

£32) Summa, 111, 82, 
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Hay otros problemas en torno al sacerdocio cristiano que nos im- 
porta indicar también para lo que pretendemos. 

Evidente que desde la primera hora aparece en la documentación 
de la Iglesia la institución sacerdotal. Ya aludíamos antes a ello. Pero 
precisar cómo de hecho se dividían sus grados y funciones es cosa 
dificilísima de poder hacer. La misma nomenclatura es variable (33). 
Y los ecos de esa imprecisión, producida por la escasez de documen- 
tos, se dejan sentir en la edad patrística, en la escolástica, en las 
actas del Concilio de Trento, y hasta en nuestros días. Por eso el 
Concilio definió la existencia del sacramento del Orden, pero dejó 
abierta la discusión de si el episcopado era o no sacramento, cosa 
que muchos con Santo Tomás negaban, sin negar por eso su origen 
divino y su potestad jurisdiccional en la Iglesia. Quedó también sin 
definir por las palabras del Concilio la sacramentalidad o no del dia- 
conado. Es decir, lo ciertamente definido es que el presbiterado al 
menos es sacramento. Cierto que los teólogos cada día más afirman 
también la sacramentalidad de ambos: episcopado y diaconado, es de- 
cir, que en la ordenación de esos grados del sacerdocio se confiere 
el sacramento con su carisma y sus poderes correspondientes a Cada 
grado (34). Pero todavía la cuestión en sí misma y en algunos de 
sus aspectos se agita fuertemente (35). La distinción entre obispos 
y presbíteros en lo que se refiere a la potestad de orden, ¿es de Je- 
sucristo o es de la Iglesia, que tiene para ello facultades recibidas 
de Jesucristo? Varias y graves consecuencias se derivan de sostener 
una u otra sentencia. Ni las enumero (36), Sólo apunto hacia una 
que aquí nos interesa. 

Si pensamos que Jesucristo ha instituido el sacerdocio sin más, 
sin distinciones entre sacerdotes de primero y de segundo grado, en- 
tonces la teología del sacerdocio ha de elaborarse desde el mismo 
como tal, y la cualidad episcopal no tiene en ese caso importancia 
más grande. Unicamente desde el punto de vista jurisdiccional, que 
mira más directamente a la externa organización de la Iglesia, que 
inmediatamente a la santificación de sus miembros, encontraríamos 
las grandes diferencias de origen divino. Y la espiritualidad que de 
esas premisas se derivara tendría esas bases: por el carácter sacer- 
dotal, todos los sacerdotes iguales; por la participación del sacerdocio 
de Cristo, todos iguales; por la inmediata misión glorificadora y san- 
tificadora de las 'talmas, prácticamente todos iguales. Las diferencias 
jurisdiccionales pondrían un título de exigencias distintas: en ese 


(33) Cfr. entre la numerosa literatura a Puzo, S. J., en «Estudios Bíblicos», 1946, 
41s., y Mons. Romeo, en Enclicopedia del Sacerdozio, p. 499-579. 

(34) Cfr. sobre todos estos problemas, LENNERZ, p. 81s. e 

(35) Véase por ej. el impresionante artículo de J. BeyeR, S. J., Nature et position 
du sacerdoce, en «Nouvelle Revue Théologique», 1954, 356-373; 469-480. Y la respuesta 
de Mons. A. M. CHARUE, El Obispo en la Iglesia, en «Revista de Teología» (Argentina), 
6 (1957), n. 24, p. 77s. 

(36) Por ej. la de cuáles son los poderes en cuanto a potestad de orden de unos 
y otros. Si el episcopado inmediatamente no es de derecho divinc en cuanto a esa 
potestad, y su recepción no es sacramento, todos los poderes de todos los sacerdotes 
son iguales, únicamente que en los sacerdotes de segundo orden están atados aun para 
la validez, pero con la debida facultad papal, todo lo pondrían, facultad que ya ad- 
quirían para siempre en el acto de la consagración episcopal los que la recibieran. 
Esta sería una especie de sacramental solamente. Etc. 
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sentido, la responsabilidad de los obispos es mayor, ¡y más exigente, 
de rechazo, en su vida. Pero esto es bastante más indirecto por lo 
que atañe a la propia santificación. No es directamente objetivo y 
sacramental. d y 

Si, por el contrario, admitimos la diferencia entre obispos y pres- 
bíteros, en cuanto sacerdotes, como de origen divino, entonces tene- 
mos que la plenitud del sacerdocio (siempre será una plenitud más 
o menos relativa) les hace ta los obispos más Cristo, de manera ob- 
jetiva, sacramental. Son algo más sagrado. Y el sacerdocio de los 
presbíteros o sacerdotes de segundo grado es en función del sacer- 
docio de los primeros, para alargarle, para layudarle en su misión 
sacral y pastoral. El analogatum princeps es el episcopado. Y la es- 
piritualidad, por lo tanto, de los segundos tiene que explicarse apo- 
yándola en la espiritualidad del episcopado. Las consecuencias son 
grandes, y las tendremos que recoger al hablar de los famosos «es- 
tados de perfección» más adelante. 

Pues bien, parece cierto lo que afirma la segunda sentencia: la 
distinción de obispos y presbíteros, de los sacerdotes de primero y 
segundo grado, como de origen divino. Y la sacramentalidad de am- 
bas ordenaciones. Es lo más conforme al conjunto de documentos 
de la tradición: liturgia, Padres, textos recientes del Magisterio de 
la Iglesia, etc, (Como aquí no hacemos teología, no los citamos.) Y eso 
a pesar de las voces discordantes: Ambrosiaster, San Jerónimo (37), 
que tanto juego dieron después a lo largo de toda la Edad Media, e 
impresionaron a Santo Tomás nada menos. Sobre este supuesto, avan- 
zamos aquí. Es desde el obispo como hay que construir la teología y 
la espiritualidad sacerdotal. Más en consonancia con la liturgia de 
siempre, oriental py occidental. Y más en consonancia con la doble 
potestad de orden y de jurisdicción, aunque sean distintas en sí mis- 
mas y separables. Y más en consonancia con la eclesialidad del sacer- 
docio, pues de la Iglesia es también y para ella. Toda la estructura 
de la misma se vertebra así más apretadamente y más sencillamente. 

Este aspecto eclesial y, por lo tanto, comunitario del sacerdocio se 
manifiesta de un modo evidente por aquel carácter colegial que re- 
viste tanto el episcopado como el presbiterado. El episcopado que 
tiene conciencia de su apostolicidad, de ser sucesor, como cuerpo, de 
los apóstoles (38). Y el presbiterado que como colegio se agrupa en 
Cada caso en derredor de su respectivo obispo. Sin exagerar dema- 
siado, es verdad que esto se desprende de muchos textos litúrgicos 
y patrísticos (célebres los de San Ignacio de Antioquía), como ha de- 
mostrado Dom Botte (39). 

Esto tiene su repercusión también al hablar de la espiritualidad 
de los sacerdotes todos. Porque por esta vía entroncamos con los 
Apóstoles y su género, por consiguiente, de vida. Es incuestionable 
que los primeros sacerdotes, que los primeros obispos han sido ellos. 


(37) AMRROSIASTER, Liber quaestionum, ce. 101, ML. 35, 2502; S. JERÓNIMO, Epís- 
tolas 14, 41, 52, 69, 146..., en ML. 22...; Adv. Luciferianos, ML, 26, 562s. 

(38) Cfr, Can. 329 del actual Código de Derecho Canónico. 

(39) En Études..., p. 97s. 
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Ellos son los que han transmitido el carisma a los demás. Pero en 
los Apóstoles hay que distinguir algunas cosas que les son exclusivas, 
intranferibles, propias de los «doce» (y de Pablo, de manera extra- 
ordinaria equiparado a ellos), columntas y fundamentos de la Iglesia. 
Y otras cosas que son las que ellos comunican a la Iglesia, que se 
extiende en los siglos en espera de la Parusía final. Esas gracias 
sacerdotiales de glorificación divina y de pastoral humana son las que 
de ellos pasan a los obispos, sus sucesores. Ahora bien, con ellas pa- 
san también las exigencias correspondientes de vida. La vida epis- 
copal ha de ser «apostólica», no sólo porque es la que continúa la 
misión de 'aquéllos, sino porque esa vida ha de sintonizar como la 
suya con las permanentes reclamaciones que lleva consigo esa misión, 
a fin de que ésta se logre lo mejor posible. Los sacerdotes de segundo 
orden no son los sucesores de los Apóstoles. Son una extensión par- 
cial que Cristo mismo “quiso que hubiera de aquella dignidad y de 
aquella misión apostólica que los obispos directamente reciben. Son 
una ayuda complementaria de aquéllos. Los setenta y dos discípulos 
del Nuevo Testamento o los setenta y dos consejeros de Moisés en 
el Antiguo, como recuerdan a veces los textos litúrgicos de la orde- 
nación (40). Al participar los presbíteros de aquella condición y mi- 
sión sacerdotal, entran a la parte en lo que la misma necesite para 
cumplirse bien, en lo que comprometa ascéticamente a la vida. La 
vida sacerdotal ha de ser «apostólica» en ese sentido. Con todo, al 
hacer aplicaciones, hay que ser discreto. Muchas cosas pueden ser 
peculiares de los Apóstoles, pueden ser circunstanciales solamente, 
pueden ser sólo «suyas». Hay que ver, por el contrario, cuáles tienen 
un valor universal y permanente y van anejas a toda prolongación 
más o menos parcial del sacerdocio de Cristo, que ellos los primeros 
y con más plenitud que nadie participaron. 

Todavía cabría preguntar: el sacerdocio en toda su amplitud, así 
contemplado, ¿es en primer lugar para la santificación de las almas 
como tanto se repite, o en primer lugar para la construcción y verte- 
bración de la Iglesia como tal, y su implantación extensiva en el 
mundo? Esto interesa menos directamente a la espiritualidad del 
mismo. Y, además, la pregunta en sí misma Casi es ociosa. Porque la 
santificación de las almas tiene que hacerse necesariamente en y por 
la Iglesia, y la existencia de la Iglesia es para la gloria de Dios en 
la santificación de las almas, de sus miembros, Existencialmente, todo 
es lo mismo y a la vez. Pero examinados el orden episcopal y el or- 
den presbiterial que le completa en su conjunto, habría que pensar 
primero en la Iglesia ut talis. Es, dicho de otro modo, que dentro del 
Cuerpo Místico de Cristo, su Iglesia, los sacerdotes (obispos y pres- 
bíteros) no son miembros cualquiera ni miembros sueltos sin más, 
por importantes que se quiera, sino que son organismos vitales y 
centrales, de cuyo funcionamiento depende la vida de todo aquél. No 


(40) El mismo actual Pontifical en la Liturgia Romana, en la ordenación de los 
presbíteros, alude a todo esto en la exhortación a los ordenandos previa a la misma 
y en el mismo prefacio de la ordenación. «Sint_providi cooperatores ordinis mnostri...» 


Los antecedentes están ya en el Sacramentario Leoniano y en el Gregoriano. 
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sé si abusamos del simbolismo paulino al decir que son el esqueleto, 
el sistema arterial, los artejos, los nervios, etc. Pero refiriéndose a 
tareas evidentemente sacerdotales es lo que ya dijeron algunos docu- 
mentos antiguos. Teodoreto: «Porque del mismo modo que en el cuer- 
po es el cerebro la; raíz de los nervios, y por los nervios tiene sentidos 
el cuerpo, así también el cuerpo de la Iglesia recibe de Cristo Señor 
las fuentes de la doctrina y las causas de la salud. Y lo que en el 
cuerpo son las junturas, esto son los apóstoles, profetas y, doctores en 
la comunidad de la Iglesia» (41). Y San Juan Crisóstomo: «Así como 
el espíritu que desciende del cerebro no da de un modo absoluto a 
todos la facultad de sentir, lo cual se hace por los nervios, sino según 
conveniencia y proporción de cada miembro..., así también Cristo. 
Pues aquel espíritu que se suministra y administra a los miembros 
desde la cabeza, así opera tocando a cada miembro... El corazón es 
la raíz del espíritu..., y otros órganos, de otras cosas, todas las cuales 
tienen su causa en el cerebro. El apóstol... como por las venas y las 
arterias, por así decirlo, hace que llegue a todos la vida eterna» (42). 

Todo esto pone en la espiritualidad del clero un sentido de ecle- 
sialidad con todas sus consecuencias de disponibilidad, de obediencia, 
de colaboración, de caridad, etc., que no pueden nunca perderse de 
vista. 

Aludo al vuelo a otro par de problemas que la teología del sacer- 
docio tiene planteados. Y que de alguna manera pudieran trascender 
a su espiritualidad. 

El primero, en verdad, no mucho. Se trata de la materia y forma 
del sacramento, La Constitución Apostólica: Sacramentum ordinis, de 
Pío XII (1948), declaró y determinó que hoy es sencillamente la im- 
posición de las manos con la forma o palabras del prefacio que allí 
se subrayan. Pero queda la discusión histórica y teológica, que de- 
pende en parte de cómo se conciba la potestad de la lgelesia en la 
materia y formia, o sea, en el rito litúrgico de los sacramentos. Pro- 
bablemente, a base de los monumentos históricos, es más cierto que 
la sola imposición de manos con su forma correspondiente hacía el 
sacramento. Tiene su relativa importancia para nuestro propósito, 
porque el simbolismo de la imposición de las mianos es particular- 
mente significativo en su sencillez —aparte de sus resonancias bí- 
blicas— para hablarnos de esa transmisión del Espíritu Santo, de esa 
unción que El hace en el alma, pero a través de la Iglesia, en esa 
como encarnación permanente de su dinamismo sobrenatural en la 
realidad viva y hasta palpable de su Iglesia, que actúa ministerial- 
mente por medio de los hombres apostólicos elegidos (y consagrados 
previamente para ello. 

El segundo es algo más interesante para nosotros. ¿Cuándo insti- 
tuyó Jesucristo el sacramento del Orden? Lia pregunta parece que 
esté suficientemente contestada en la sesión XXII (17 de septiembre 
de 1562) del Concilio de Trento. En el capítulo 1 de la misma, al 


(41) In Col., 2, 19: MG 82, 613-614. 
(42) In Eph., 4, 16; MG 62, 84-85. 
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Hablar de la institución de la Eucaristía en la Cena Pascual, dice, in- 
cidentalmente, es cierto: «...Corpus et Sanguinem suum sub specie- 
bus panis et vini Deo Patri obtulit ac sub earumdem rerum symbolis 
Apostolis (quos tunc Novi Testamenti Sacerdotes constituebat), ut Su- 
merent, tradidit et eisdem eorumque in sacerdotio successoribus, ut 
offerent, praecepit per haec verba: «Hoc facite in meam commemora- 
tionem», etc. (Le 22, 19; 1 Cor 11, 24), uti semper catholica Ecclesia 
intellexit et docuit». Y el canoa 2 de la misma sesión dijo solemne- 
mente: «Si quis dixerit, illis verbis: «Hoc facite in meam. commemo- 
rationem», Christum non instituisse Apostolos sacerdotes, aut non or- 
dinasse, ut ipsi aliique sacerdotes oferrent corpus et sanguinem suum 
A. S.» (43). Numerosos documentos papales (Ad catholici sacerdotii, 
Mystici Corporis, Mediator Dei...) engastan en sus páginas oportuna- 
mente las afirmaciones del Tridentino. 

Pero Lecuyer (44) ha insistido en que tales asertos del Concilio 
pueden entenderse en el sentido de que ciertamente en la Cena Cristo 
ha instituido el sacerdocio jerárquico y ha hecho depositario del mis- 
mo a los Apóstoles. Pero que no se afirma allí que el sacramento del 
Orden, tal como lo posee la Iglesia, como el medio por el cual el 
sacerdocio recibido por los Apóstoles se transmita a sus sucesores, 
haya sido instituido en esta ocasión. Y quiere que esto sea, en parte 
al menos, en la escena que refiere San Juan en 20, 19-23 (Lc 24, 
36 - 43), cuando Cristo resucitado confiere el Espíritu Santo sobre los 
Apóstoles, y más aún el día de Pentecostés, cuando de aquella ma- 
nera desbordante descendió sobre ellos. Es cierto que en los Padres 
hay 'algún apoyo para decir todo esto y que en las sesiones de Trento 
se discutió expresamente. Pero las combinaciones del P. Lecuyer para 
construir todo su edificio, las referencias al bautismo de Jesús, los 
distingos entre unciones bautismales y unciones sacerdotales —la 
unción de Cristo en el Jordán, sacerdotal también según él, re- 
presentaría la unción bautismal de los fieles, participación general 
de su sacerdocio; la unción del Cenáculo y de Pentecostés sería el 
comienzo de la unción especial sacerdotal del sacramento del or- 
den—, todo ello resulta en conjunto muy endeble y bastante hipoté- 
ticamente estructurado. Parece más sencillo decir que en la Cena se 
instituye todo, al darles Jesús el poder sacrifical, que es lo sacerdo- 
talmente primario, y que después de la resurrección se explicitan 
otros poderes sacerdotales ya antes germinalmente recibidos. Se pue- 
de hablar de nuevas unciones si se quiere, de nuevas como misiones 
del Espíritu para ello. Así como al recibir uno ya presbítero el epis- 
copado, Hay una nueva unción sacramental —así hemos sostenido— 
y una ampliación de poderes sacerdotales. 

Pero lo que hace a nuestro caso es que en toda esta discusión se 
insiste —y esto es magnífico— en esa unción del Espíritu Santo, en 
ese enviarle, comunicarle, por la acción sacramental. Acentúa, pues, 
enérgicamente esa referencia del sacerdocio a la presencia y a la ac- 


(43) DENZINGER, 938 y 949. : 
(44) En £tudes..., p. 167s. Y en Le sacerdoce dams le mystére de Christ, p. 279s. 
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ción del Espíritu en los que le reciben. Puede perfectamente decirse 
que el gran don del sacerdocio es en sí mismo ly en sus efectos un 
carisma eminentemente pentecostal. 


Sacerdocio, sacramento de Cristo, participación misteriosa, espe- 
cial y activa del mismo suyo. Más allá de la participación que pro- 
porciona el bautismo y la confirmación. Esa unción carismática deja 
una huella perenne en el alma, es decir, el signo sacramental tran- 
sitorio —la imposición de las manos con la oración que la lacompaña— 
produce una como unción permanente en el alma del ordenando: es 
el carácter, que le une físicamente con la propiedad sacerdotal de 
Cristo; en definitiva, con Cristo sacerdote. 

Trento, adrede, contempla sacerdotalmente a este sacerdocio en 
general. Pero es cierto que los sacerdotes que le reciben son de dos 
clases o grados, de primer o segundo orden. Unos reciben el sacer- 
docio de Cristo y entran en su misión sacerdotal con más plenitud 
que otros. Los segundos lo participan todo en dependencia de los 
primeros, Cuando la terminología ya se fija, se llaman obispos y pres- 
bíteros, respectivamente. Pero unta comunidad de carisma y de mi- 
sión se da, evidentemente, entre ellos, y, además, vinculada entre unos 
y otros de manera teleológica y orgánica, eclesial. Unos y otros reci- 
hen una unción peculiar, que, por consiguiente, de un modo especial 
los cristifica, los consagra, los santifica objetivamente. Todo ello pide 
una respuesta subjetiva a tono con lo que objetivamente les hace más 
«sacros» que a los sólo bautizados. Porque se trata de «personas» 
conscientes y libres, no de «cosas» que no reaccionan. Se impone, 
pues, una particular forma de vida, una específica manera de ser 
sacerdotal. 

Es ya hora de decir una palabra sobre la espiritualidad. del sacer- 
dote. 


Todo sacerdote —y ahora pensamos, mientras otra cosa no se diga, 
en los sacerdotes de primer y segundo orden conjuntamente— está 
obligado, como todo cristiano, a tender seria y sinceramente hacia la 
perfección. Para eso ha sido bautizado. Aquel germen de vida sobre- 
natural debe llegar a su máximo posible rendimiento por su misma 
radical vitalidad, si debidamente se cultiva por parte del hombre. 

Pero es evidente, por todo lo dicho anteriormente, que un título 
exigitivo del todo especial pesa sobre la vida del sacerdote por ser 
sacerdote. Exigencia que es en él un compromiso solemne, ya que la 
recepción del sacramento del orden lo lleva consigo, como en todo 
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sacramento, principalmente si se recibe consciente y libremente. Así 
de suyo ocurre aquí. 

Pero precisemos un poco más esa obligación y compromiso, a fin 
de especificarla y razonarla, en cuanto sea posible, dentro de esa per- 
fectibilidad sustancialmente la misma para todos los que viven del 
mismo y único Cristo en el mismo y único Dios. 

El sacerdote participa especialmente del sacerdocio de Cristo, de 
su dignidad sacerdotal, para prolongar su misión sacerdotal en la 
Iglesia. Este es todo el fundamento de su más intensa cristificación y 
de los matices propios con que ella debe revestirse (45). Por eso el 
Código de Derecho Canónico vigente ha formulado concisamente: 
«Los clérigos deben llevar vida más santa que los seglares y servir 
a éstos de ejemplo en las virtudes y en el buen obrar» (46). Si esto 
tiene vialor para todo clérigo, a fortiori para los clérigos calificados 
que son los sacerdotes. Justifiquemos esta sobria y sencilla aseve- 
ración. - 

Si la unción sacerdotal es un carisma que sigila al alma para asi- 
milarla y configurarlla más con Cristo sacerdote y poner en ella una 
potestad de actuabilidad sacerdotal como instrumentos vivos suyos, 
quiere decir que una unión especial surge entre Cristo y el ordenado 
allende la que pone el carácter bautismal y el confirmal en todo cris- 
tiano. Una unión real, óntica, instrumental, que tiene su elemento fí- 
sico material (por oposición a formal) en el carácter, efecto perma- 
nente de la unción carismática. Per su propia naturaleza, todo esto 
está reclamando una unión vital con ese mismo Cristo, a quien siem- 
pre de lalguna manera une. Unión con Cristo viviente y fuente de 
vida, y que se hace para que a través de la vibración ministerial del 
sacerdote así unido llegue esa vida de Cristo a otras almas. Cierto 
que puede coexistir el carácter sacerdotal (como el bautismal) con 
el pecado mortal en el alma, y, por lo tanto, la vida de la gracia, 
la unión formal con Cristo, no ser posible. Pero es evidente que ésta 
es una situación anormal, violenta, que repugna al orden connatural 
y obvio de las exigencias vitales del ser (47). 

Fijémonos bien y distingamos entre la unción sacramental en sí 
misma y el carácter su efecto. Aquélla es un carisma, una gracia 
gratum. faciens, que, por consiguiente, santifica más (si el sujeto está 
en condiciones de recibirla, es decir, ya en gracia santificante, pues 
se trata de un sacramento de vivos). Es una sacración objetiva del 
que la recibe, y, por ende, le face más santo que antes era. Pero, 
además, imprime el Carácter, queda como prolongada de alguna ma- 
nera físicamente en él. Este carácter está de suyo, por consiguiente, 
vinculado a Cristo, pidiendo que su vida florezca en el alma. Y, ade- 
más, directamente exigiendo las gracias necesarias para el cumpli- 
miento debido de la función social ta que destina el sacerdocio. Pero 


(45) Para toda esta parte de nuestro artículo cfr. mi libro: Problemas actuales 
del Sacerdote. Madrid, Escelicer, 2.*? ed., p. 15s., 435. 


(46) Can. 124. 
(47) Cfr. H. Doms, Die Froómmigkeit des Weltpriesters, en «Geist und Leben», 31 


(1958) 424s. 
036 
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ese cumplimiento pide, a su vez, de rechazo, como luego veremos, una 
gran dosis de vitalidad sobrenatural en el que posee aquella espi- 
ritual sigilación. po 

La unción y el carácter piden al sacerdote una peculiar cristifi- 
cación subjetiva, una respuesta especialmente generosa. Porque le 
cristifican de una manera objetiva peculiar, La vida ha de estar a 
la altura de la dignidad en cuanto sea posible. Y esto independien- 
temente de la misma misión, en cuanto intencionalmente ésta puede 
separarse de aquél. Digo en cuanto intencionalmente puede separarse 
porque de hecho el sacerdocio de Cristo en nosotros no se puede pen- 
sar si no es envuelto en su propio destino. Pero en abstracto, sí. Evi- 
dentemente, esa santificación viene, además, exigida por la misión. 
Y tiene ocasión de ejercitarse en la actividad ministerial bajo todos 
sus aspectos. 

El sacerdote, pues, ha de ser santo, en primer lugar, porque, sen- 
cillamente, está más unido a Jesús. Es más Cristo. 

Si quisiéramos encontrar en los monumentos antiguos de la tra- 
dición explícitamente deducida esta consecuencia: que el sacerdote 
es más santo y tiene que ser, por su parte, más santo que los sólo 
bautizados porque es más Cristo, nos veríamos en apuro. En ellos 
se exalta la dignidad sacerdotal y la santidad de su vida, mirando 
siempre a la misión, a los ministerios de la mismia. Es verdad que 
la misión depende de aquello, y que ella misma es fuente santifica- 
dora para el que la posee y la ejercita. Pero directamente no se plan- 
tea el problema como nosotros lo hemos hecho aquí 

Santo Tomás insiste repetidas veces en la santidad del sacerdote. 
Piensa en el sacerdote en general, en el presbítero, evidentemente, 
según su visión minimista del episcopado. Pero expresamente no se 
apoya en el misterio de unión especial con Cristo que proporciona el 
sacramento del Orden ty su carácter correspondiente. «4d. idoneam 
executionem ordinum non sufficit bonitas quantacumque, sed requíi- 
ritur bonitas excellens, ut Sicut illi qui ordinem suscipiunt super ple- 
bem constituuntur gradu ordinis, ita et superiores sint merito sanc- 
titatis...» (48). «Qui divinis. ministeriis applicantur, adipiscuntur regiam 
potestatem, et perfecti in virtute esse debent» (49). Por eso hace su- 
yas también las palabras del Seudo - Dionisio: el sacerdote es Dei for- 
missimus et Deo simillimus (50), Y en otra parte ha afirmado solem- 
nemente: «Per sacrum Ordinem deputatur ad dignissima ministeria 
quibus ipsi Christo servitur in sacramento altaris; ad quod requiritur 
maior sanctitas interior quam reguirat etiam religionis status» (51). 
Como se ve, el Santo Doctor apunta más a los ministerios y queha- 
ceres sacerdotales que al mismo sacerdocio en su intrínsuca sobre- 
natural naturaleza. 

Hay que esperar a la escuela beruliana para encontrar formulada 
claramente de ese modo la primera gran razón de la 'alta santidad 

(48)” Suppl., 35, 1, ad-3. 

(49) Suppl., 40, 1. 


(50) Suppl., 36, 1. 
(51) ILIT, 184, 8. Cfr. 184, 6; 188, 6; 189, 1, ad 3. 
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que debe brillar en los sacerdotes (52). Y, sobre todo, hay que llegar 
a los textos papales recientes. Pío XI dice en su Encíclica Ad catho- 
lici sacerdoti: «El Apóstol de las Gentes condensa en frase lapidaria 
cuanto se puede decir de la grandeza, dignidad y oficios del sacerdocio 
cristiano por estas palabras: «Así nos considere el hombre, cual mi- 
nistros y dispensadores de los misterios de Dios» (1 Cor 4, 1). El sacer- 
dote es ministro de Jesucristo; instrumento..., otro Cristo, porque con- 
tinúa en cierto modo al mismo Jesucristo». Es manifiesto que tal dig- 
nidad ya por sí exige en quien de ella está investido elevación de 
ánimo, pureza de corazón, Santidad de vida correspondiente a la al- 
teza y santidad del ministerio sacerdotal. Por él, como hemos dicho, 
el sacerdote queda constituido medianero entre Dios y el hombre, en 
representación y por mandato del que es «único mediador entre Dios 
y los hombres, Jesucristo Hombre» (1 Tim 11, 5): esto le pone en la 
obligación de acercarse, cuanto es posible, en perfección a quien re- 
presenta, y, de hacerse cada vez más acepto a Dios por la santidad 
de su vida y sus acciones». «En verdad, todas las razones por Nos 
aducidas antes para hacer ver la dignidad del sacerdocio catolico tie- 
nen lugar aquí, como tantos otros argumentos que demuestran la obli- 
gación que sobre él pesa de elevarse a muy grande santidad.» Pío XII, 
en la Menti Nostrae, comienza la carta hablando de la necesidad de 
la santidad en los sacerdotes, dadas las condiciones tremendamente 
difíciles de nuestros días. Pero como si escuchara una objeción que 
se le hiciera ante este argumento oportunista, añade en seguida: 
«Conviene, además, recordar que si hoy las crecientes necesidades de 
la sociedad cristiana exigen con mayor urgencia la interior perfección 
de los sacerdotes, éstos están ya obligados por la intima naturaleza 
del altísimo ministerio que Dios les confió a esmerarse infatigablemen- 
te siempre y en todas partes por adquirir la propia santificación». 
Y luego continúa, yía de lleno en lo que interesa a nuestro propósito: 
«El sacerdote es el «Alter Christus», porque está señalado con un ca- 
rácter indeleble que le hace viva imagen del Salvador; el Sacerdote 
representa a Cristo, el cual dijo: «Como me envió mi Padre, así os 
envío yo» (Joan 20, 21), «el que a vosotros oye, a mí oye» (Luc 10, 16). 
Elevado por divina vocación a este augustisimo ministerio «en favor 
de lOs hombres, es instituido para las cosas que miran a Dios para 
ofrecer ofrendas y sacrificios por los pecados» (Heb 5, 1). A él, por 
lo tanto, es necesario que recurra quienquiera que desee vivir la. vida 
de Cristo y recibir fuerzas, aliento y. robustez para el alma. De él 
tendrá que solicitar la necesaria medicina todo el que anhele aban- 
donar la vida de pecado y volver al recto sendero. Por tal motivo, 
todos los Sacerdotes pueden aplicarse asimismo las palabras del Após- 
tol: «Somos cooperadores de Dios» (1 Cor 3, 9). 

«Pero una dignidad tan excelsa exige de los sacerdoles que corres- 
pondan con fidelidad suma a su altísimo oficio, Destinados a procu- 
rar la gloria de Dios en la tierra, a, alimentar y acrecentar el Cuerpo 
Mistico de Cristo, es absolutamente necesario que sobresalgan tanto 


(52) Cfr. P. Pourrar, El Sacerdocio. Vitoria, 1950, p. 835. 
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por la santidad de sus costumbres que a través de ellos se difunda por 
doquier «el penetrante olor de Cristo» (11 Cor 2, 15). 

«El mismo día en que vosotros, amados hijos, fuisteis elevados a 
la dignidad sacerdotal, el obispo, en nombre de Dios, os indicó solem- 
nemente cuál era vuestro deber fundamental: «Aavertid lo que ha- 
céis; imitad lo que tratátis, de tal suerte que, celebrando el misterio 
de la muerte del Señor, procuréis mortificar vuestros miembros, hu- 
yendo del vicio y de la concupiscencia. Sea vuestra enseñanza una 
espiritual medicina para el pueblo de Dios; sea el buen olor de vues- 
tras vidas la delicia de la Iglesia de Cristo, para que, con la predica- 
ción y el ejemplo, edifiquéis la casa, esto es, la Iglesia de Dios» 
(Pontif. Rom. De ord. presbyt.). 

«Totalmente inmune del pecado, nuestra vida, más que la de los 
simples fieles, esté escondida con Cristo en Di0s (Col 3, 3). Unicamen- 
te adornados de aquella distinguida virtud que exige vuestra dignidad 
es como podréis atender al oficio a que os destinó la sagrada ordena- 
ción, de continuar y completar la obra de la Redención.» 

«Este es el programa que gustosa y espontáneamente aceptasteis: 
sed santos, porque santo es vuestro ministerio.» Y después: «Pero este 
deber obliga de manera particular al sacerdote. De hecho, toda ac- 
tuación sacerdotal, por su misma naturaleza, puesto que precisamen- 
te a tal fin está llamado el sacerdote por divina vocación, destinado a 
un oficio divino y enriquecido de um. don divino, tiende a esto; él, 
efectivamente, debe prestar su cooperación a Cristo, único y eterno 
sacerdote; es necesario, pues, que siga e imite a Aquel que durante 
su vida terrena no tuvo otra mira sino demostrar Su ardentisimo amor 
al Padre y. hacer partícipes a los hombres de los infinitos tesoros de 
su Corazón». 

Quiero, desde luego, hacer notar que estos documentos se diri- 
gen a todo sacerdote, de primer y de segundo orden, religioso y no 
religioso. Si se quiere, parecen situarse más en la perspectiva clá- 
sica desde toda la Edad Media, de contemplar al sacerdote - presbí- 
tero sin más aditamentos. Así prácticamente es aplicable a todos. Al 
obispo, a fortiori. Al religioso, en cuanto que también él es sacer- 
dote, aunque por otro título, a su vez, especial, el de su consagración 
religiosa, venga obligado a la perfección. 

Sería, sin embargo, más teológico volver a la concepción episco- 
pal, a la contemplación del sacerdocio recibido en su grado más ple- 
no. Porque, en definitiva, el sacerdocio no se regala a los hombres 
por honrarles sin más. No es un título meramente honorífico. Lleva 
entrañada una misión: prolongar la de Cristo Sacerdote. Esto hace 
que con toda esa ordenación y gradación conjunta, Cristo haya bus- 
cado una mayor eficiencia a la misión a que le destinaba. Misión 
que, como decíamos, queda, por consiguiente, enrolada dentro del 
engranaje vital de la Iglesia. Es una misión, en ese sentido, eclesial. 

Pero misión que supone un ser, ya en sí mismo, en su misma esen- 
cialidad preparado, hecho a propósito para que se le pueda enviar, 
para que pueda lograr su destino. La intrínseca naturaleza y dignidad 
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del sacerdocio de Cristo participado es en sí misma la fundamental y 
primarísima razón de por qué debe darse una tan elevada santidad 
en nuestra vida. 


El sacerdote ha de ser especialmente santo porque es sacerdote, 
porque es más Jesús. Pero el sacerdote ha de ser especialmente santo 
también porque es sacerdote para en la Iglesia continuar la misión 
sacerdotal de Jesús. 

Esa misión decíamos era la de ser Mediador entre Dios y los hom- 
bres, y por eso glorificadora del Padre por la Iglesia, por la santi- 
ficación de las almas. Todo esto pide altísima santidad. Es la segun- 
da razón de la misma y de los matices específicos que reviste. 

a) La mediación. 

Un mediador debe ser escogido ¡y acepto ante quien relaliza su me- 
diación; en este caso, ante el Dios infinitamente santo. Un mediador 
que lleva comisión de reconciliar a sus hermanos los hombres peca- 
dores con el Dios que es Dios, Un mediador que representa y extien- 
de y aplica la mediación del único Mediador, Jesucristo, el santísimo, 
el siempre agradable al Padre. 

San Isidoro Pelusiota ya escribió en su tiempo: «El sacerdocio 
está puesto como un intermediario entre la naturaleza divina y hu- 
mana para que dé culto y honor a aquélla y a ésta la haga mejor. 
Por lo cual, si alguno piensa que hay algo más grande que el sacer- 
docio, ese tal me parece a mí necio e imprudente» (53). . 

Y Santo Tomás también: «Quia per ipsum efficiuntur medi inter 
Deum et plebem...; et ideo debent de bona conscientia nitere quoad 
Deum, et bona fama quoad homines» (54). «Quía sacerdos constituitur 
medius inter Deum et populum, unde Sicut ad eum pertinet dona po- 
puli Deo offerre, ita ad eum, pertinet dona sanctificata divinitus po- 
pulo tradere» (55). «Sicut ergo per devotionem orationis debet tangere 
Deum tamquam unum extremum, sic per misericordiam et compasio- 
nem debet tangere alterum extremum, scilicet hominem» (56). Fintal- 
mente, «Sciendum est autem quod sacerdos est medius inter Deum. et 
populum. Ego medius et sequester fui (Deut V). Et ideo, quia seques- 
ter est mediator, sacerdos debet Deum et populum ad concordiam 
reducere» (57). 

La mediación en sí misma pide santidad de vida. Pero esto se ve 
aún más claro si explicitamos las dos vertientes en que ello se realiza. 

Intermedio entre Dios y los hombres. Mirando a Dios para glori- 
ficarle en nombre de ellos. Mirando a los hombres para divinizarlos 
en nombre de Dios. 

b) Para glorificar a Dios. 

En nombre de la Iglesia unida a Cristo, y como órgano de ex- 
presión de la misma, 

(53) Epist. ad Hermogenem, MG. 78, 745. 
(54) Suppl., 36, 1, ad 2. 
(55) Summa, 1IT, 22, 3. , 


(56) In Haebreos, ad c. V. 
(57) In Haebreos, ad c. VII. 
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Todo sacerdote es ministro del culto. Culto litúrgico, oficial, co- 
munitario. Culto que tiene su epicentro maravilloso en la Misa, el 
sacrificio de Cristo, hecho nuestro, puesto en nuestras manos. 

El sacerdote es en primer término para sacrificar, porque con el 
sacrificio es como se ejerce primarísimamente la mediación con todos 
sus fines y bajo todos sus aspectos. En este caso, el sacrificio es el 
de Jesús. Por eso y para eso se plarticipa principalmente de su sacer- 
docio. 

Toda esa obra glorificadora, sobre todo la Misa, pide a gritos vida 
pura |) santa. Es evidente que, aunque esos actos tengan valor en 
sí mismos, puesto que son actos de Cristo y de su Iglesia, están exi- 
giendo en el ministro, en el sacerdote secundario, una sintonización 
correspondiente. Parece improcedente en absoluto que ese sacerdote, 
instrumento sacerdotal de Cristo para alumbrar ese manantial de to- 
das las gracias, de cuyas aguas beben y se santifican todas las almas, 
no se proveche él el primero de su riqueza infinita. 

Se comprende que en esto sean inagotables los autores espiri- 
tuales. Desde San Crisóstomo en su célebre Sobre el sacerdocio, pa- 
sando por el Beato Avila y Antonio de Molinta, por la escuela beru- 
liana y muchos más, hasta los Papas modernos (58). 

Por cierto que una consecuencia de esta tarea glorificadora, en 
concreto, de la celebración de la Santa Misa, es la de que el sacer- 
dote, más aún que los fieles, tiene que ofrecerse hostia con Cristo 
Hostia. La Misa es el sacrificio de Jesús, hecho nuestro. El de El y 
el nuestro. Por eso reclama nuestra ofrenda con El. Si no, por nues- 
tra parte, minimizamos algo de su contenido y de su misma entra- 
mación, El «imitamini quod tractatis» del Pontifical lo glosa así San 
Gregorio en frases famosísimas: «Qui, passionis dominicae mysterium 
celebramus, debemus imitari quod agimus. Tunc ergo vere pro no- 
bis hostia erit Deo, cum nos ipsos hostiam fecerimus» (59). 

No puedo menos de citar un largo párrafo de la Menti Nostrae. 
Para mí es lo mejor de ese documento piano. La primera ocasión en 
que el magisterio pontificio ha recogido ex professo este aspecto de 
la espiritualidad sacerdotal, y lo ha hecho resonar eficazmente. «El 
sacerdote, al estar en tan estrecho contacto con los divinos misterios, 
no puede dejar de sentir hambre y sed. de justicia, ni de verse vehe- 
mentemente estimulado a conformar su vida con su excelsa dignidad 
y orientarla hacia el Sacrificio, puesto aque debe ofrecerse e inmolarse 
a sí mismo con Cristo. Por lo cual no sólo celebrará la Santa Misa, 
sino que la vivirá íntimamente; así es como podrá llenarse de aquella 
fuerza sobrenatural que le transforme y le haga participante de la. 
vida de sacrificio del Redentor». 

«San Pablo sienta como principio fundamental de verfección. cris- 
tiana este precepto: Vestíos del Señor Jesucristo. Este mandato, si va 
dirigido a todos los cristianos, va también de un modo especial a los 
sacerdotes. Pero revestirse de Cristo no es solamente insvirarse en su. 


(58) Cfr. Problemas actuales..., ed. 2.*, p. 63s. 
(59) Diálogos, 4, 59; ML, 77, 428. 
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doctrina, sino también entrar en una nueva vida, la cual para que 
resplandezca con los fulgores del Tabor debe, además, conformarse 
con. los dolores y angustias del Calvario. Esto lleva consigo un. tru- 
bajo largo y difícil, que ponga al alma en estado de víctima, para. que 
participe intimamente en el sacrificio de Cristo. Esta ardua y asidua 
labor no se realiza en vanas veleidades, ni se reduce a deseos ni pro- 
mesas, sino que debe ser un ejercicio incansable y continuo, que con- 
duzca a la renovación del espíritu; debe ser un ejercicio de peniten- 
cia, que refrene y encauce los movimientos del alma; debe ser un. acto 
de caridad, que inflame el corazón de amor hacia Dios y hacia el pró- 
jimo y estimule a las obras de misericordia; debe, finalmente, consis- 
tir en una vocación decidida de lucha y de fatiga para dar cima a 
las obras más perfectas.» 

«El sacerdote, pues, deberá esmerarse en reproducir con sus actos 
todo lo que Sobre el “altar se ejecuta. Como Jesucristo se inmola a sí 
mismo, del mismo modo su ministro debe inmolarse con El; como Je- 
sús expía los pecados de los hombres, así el sacerdote, siguiendo el 
arduo camino de la ascética cristiana, debe llegar a la purificación 
propia y de los demás. He aquí una advertencia de San Pedro Crisó- 
logo: «Sé sacrificio y Sacerdote de Dios; no pierdas lo que te dio y 
concedió la autoridad divina. Revístete de la túnica de la santidad; 
ciñete con el cíngulo de la castidad; sea Cristo como el amito que re- 
cubra tu cabeza; esté la cruz sobre tu frente como un baluarte; guar- 
da en tu pecho el sacramento de la divina ciencia; ten siempre sobre 
las brasas el incienso de la oración; embvpuña la espada del espíritu; 
haz de tu corazón como un altar y. ofrece así con ánimo resuelto como 
víctima de Dios a tu propio cuerpo... presenta el holocausto de la 
fe para que sea castigada la perfidia; ofrece tus ayunos para que 
se contengan los excesos de la gula; ofrece en sacrificio la castidad 
para que desaparezcan las liviandades; presenta sobre el altar obras 
de piedad para que la impiedad caiga por tierra; ejercita la miser:- 
cordia para que sea destruida la avaricia, y para que se corrija la ne- 
cedad, es preciso que se inmole siemore a la santidad, Así tu cuerpo 
será tu hostia, siempre que se conserve inmune de las acometidas del 
pecado» (ML.LIT, 500). Queremos repetir aquí de una manera espe- 
cial a los Sacerdotes cuanto propusimos como tema de meditación a 
todos los fieles en la Encíclica «Mediator Dei». Es muy cierto que 
Jesucristo es sacerdote, pero no para sí, sino para nosotros, presen- 
tando al Padre Eterno los votos y los sentimientos religiosos de todo el 
género humano; Jesús es víctima, pero para nosotros, sustituyendo al 
hombre pecador; por esto el dicho del Apóstol: Tened los mismos sen- 
timientos que tuvo Cristo, exige de todos los cristianos que reproduz- 
can en sí mismos, cuanto lo permite la naturaleza humana, el mismo 
estado de ánimo que tenía el Divino Redentor cuando consumaba el 
sacrificio de Sí mismo: la humilde sumisión del espíritu, la adora- 
ción, el honor y la alabanza y la acción de gracias a la Divina Majes- 
tad; exige, además, que reproduzcan en sí las condiciones de víctimas, 
la propia abnegación según los preceptos del Evangelio, el voluntario 
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y espontáneo ejercicio de la penitencia, el dolor y la expiación de los 
propios pecados; exige, en una palabra, nuestra muerte mística en la 
cruz con Cristo, de tal manera que podamos decir lo que decía San 
Pablo: «Crucificado estoy con Cristo». 

Por este capítulo de la misión sacerdotal glorificadora, en especial 
por la Misa con la victimación que incluye, se impone al sacerdote 
una llameante santificación personal. 

c) Para santificar las almas. 

Glorificar a Dios en nombre del pueblo, haciéndole a éste santo, 
llevándole a Dios. El sacerdote - mediador es el hombre público y so- 
cial por antonomasia. 

Esa obra de santificación es obra divina, puesto que en eso prác- 
ticamente consiste: en poner vida divina en las lalmas hasta que lle- 
guen a la visión y comunión consumada del más allá. Sólo Dios puede 
ser la causa eficiente principal de la misma. Los demás, empezando 
por la Humanidad de Cristo, serán sólo instrumentos —instrumenta 
coniuncta—, que El utiliza porque quiere. Pero el instrumento, de 
suyo, en su propia línea instrumental, en tanto será más adecuado, 
servirá mejor, en cuanto más dócilmente esté unido, integrado, a la 
causa principal que le maneja. Esto vivido consciente y amorosamen- 
te, como tratándose de personas se debe, les tiene a éstas eminente- 
mente que imantar de lo divino; en una palabra, santificar. Cierto 
que Dios puede usar de instrumentos deficientes y pobres, como pue- 
de no usar de ninguno, y, sin embargo, hacer su obra de amor. Pero, 
normalmente hablando, ésta será más eficaz y penetrante en la me- 
dida en que los sacerdotes sean más santos y más preparados. Es su 
providencia ordinaria, ¿Para qué, si no, quiso. servirse de ellos? La 
naturaleza de la causa instrumental pide esa misión santificadora. 
Y la experiencia misma está demostrando que lasí es, que Dios ha que- 
rido, porque lo ha querido, «tener necesidad de los hombres». 

Esta misión santificadora la ejerce el sacerdote por el ministerio 
de la Liturgia, por el ministerio de la Palabra, por el ministerio de 
la Acción Pastoral. Todo es sacerdotal. Todo es para lo mismo. Y todo 
es participar de aquella misión sacerdotal de Cristo, en el que, de- 
cíamos, todas las propiedades se organizan en torno a su cualidad 
de Sacerdote, en función de la misma y de su misión totlal. Pero Li- 
turgia, Palabra, Acción Pastoral, que son vida, que son para comu- 
nicar la vida, que tienen que realizarse cargadas de vida, culanto más 
mejor, para que produzcan abundante vida. Lo pide sí también la 
naturaleza de las cosas mismas y las maneras de Dios. 

Pero una vez más volvemos a la perspectiva eclesial de toda la 
obra redentora; en concreto, del sacerdocio. Esta misión redentora, 
santificadora, hay que estudiarla mejor desde el Obispo. El es el que 
tiene más plenitud sacerdotal estrictamente hablando (60). El es quien 
tiene jurisdicción sobre sus ovejas. A él compete por derecho propio 
el ministerio de la Palabra. El es el que delega estos últimos poderes 


(60) Digo más plenitud, pues total sólo la posee el Romano Pontífice. Un obispo 
cúalquiera necesita «licencias» en otra diócesis distinta de la suya. 
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en sus sacerdotes auxiliares, y hasta el que puede tatar o no para la 
licitud (no la validez) de los que se confieren directamente por el 
sacramento. Y esto tiene aplicación también para los sacerdotes re- 
ligiosos, que participan del poder jerárquico que por sus superiores 
les viene del Papa, y, en parte también de los Obispos para muchas 
de sus actividades en las diócesis. Prescindo aquí de cómo se justi- 
fica bíblica y tradicionalmente esa participación y dependencia, Quede 
eso para una disertación teológica. Son muchos los problemas que 
sobre estos temias se acumulan. Parece —sólo apunto un esbozo de 
solución— puede decirse que el clero de segundo orden recibe en el 
sacramento potestad de orden —y ésta limitada o atada en parte—, 
y en acto primo o radicalmente potestad de jurisdicción, que luego 
la Jerarquía de la misma explicita en cada caso según diversas me- 
didas y proporciones, -Esto último es lo que constituye la llamada mi- 
sión canónica o jurisdicción participada en acto segundo. Bastaría para 
persuadirlo la frase del Pontifical Romano: «Sacerdotem. etenim oportet 
offerre, benedicere, praeesse et baptizare», y la alusión repetida de 
que el Obispo les ordena en su 'ayuda y como cooperadores suyos. 

Y es que el sacerdote de todo orden y condición es para la Igle- 
sía, es para las almas. Y éstas necesitan para salvarse ¡y santificarse 
de todas esas lactividades y ministerios. El sacerdote es, por consi- 
guiente, para todo eso, pero no de cualquier manera, anárquicamente, 
sino dentro del cuerpo eclesial, organizadamente. El sacerdocio, re- 
cordémoslo, es en el Cuerpo Místico de Cristo el organismo central, 
propulsor y transmisor de la vida a todos los miembros. Es el ins- 
trumento que proporciona 'lal material humano, que ofrece el matri- 
monio, la segunda generación y la desarrolla y la cultiva con una pro- 
funda paternidad, que hunde sus raíces en Cristo y su Iglesia. Pero 
para dilatar más y más, y hermosear más y más todo el maravilloso 
conjunto de ese Christus totus (61). Las tareas se distribuirán después 
conforme a las cualidades, a las vocaciones, a las circunstancias de 
cada cual, y según las reclamaciones de los tiempos y de las culturas 
y de las necesidades. Pero esa distribución de trabajos responde ya 
en la mente de Cristo a una distribución de poderes, a un plan alto 
y magnífico. Todos, los obispos y los presbíteros, quedan así envueltos 
en una misma misión con su pluralidad de quehaceres, y con su mis- 
mia radical exigencia de preparación santa. Pero todos, sobre todo Jos 
de segundo orden, con la conciencia alerta e impactada por esa situa- 
ción comunitaria y de entronque con la Jerarquía episcopal, a la que 
prolonga y completa. Su espiritualidad tiene que resentirse de ese 
espíritu eclesial para ser auténticamente sacerdotal. Entendiéndolo 
bien —pues en parte simplifica de hecho demasiado y la alusión his- 
tórica habría que discutirla—, es cincelador lo que dice Berulle: «Zl 
sacerdote lleva grabado en sí mismo el fulgor de la santidad, de la 
autoridad y de la luz de Dios... Los sacerdotes han de ser Santos y 
doctores... Esto resplandecía mejor en otros tiempos de la Iglesia. 


(61) Cfr. F. JURGENSMEIER, Der mystische Leib Christi als Grundprinzip der Aszetile 
Paderhorn, Ferdinand Schóningh, 1938, 7.* ed., 346 p. ; 
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Luego lo que Dios había más o menos unido lo dispersaron las cos- 
tumbres relajadas del clero. La autoridad quedó exclusivamente re- 
servada a los Prelados; la santidad, a los religiosos; la ciencia, a los 
universitarios... Los sacerdotes todos hemos de llamarnos también a 
la parte de la herencia... Tenemos el sacerdocio de Jesucristo, debe- 
mos tener su espíritu; y al gozar de su espíritu, debemos tener nuestra 
parte en la luz, en la santidad, en la autoridad de El...» (62). 

La misión santificadora pide santidad en el que la realiza. Es el 
orden normal de la vida en el plano de la naturaleza, y en el de la 
eracia también. 


Ñ BALDOMERO JIMÉNEZ DUQUE 
Rector del Seminario de Avila 


(Concluirá.) 


(62) Correspondance du C. P. de Berulle. TIT. Paris, 1939, let. 891. 
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ORACIÓN Y VIRTUDES SEGUN 
ON OL LIERESA DE FESUS 


(Conclusión) (*). 
III—RELACION ENTRE ORACION Y VIDA ESPIRITUAL 
A) (ORACIÓN ORDINARIA Y VIRTUDES 


¿Qué función atribuye Teresa a la meditación en orden a las vir- 
tudes cristianas? ¿Qué vínculo ve entre ambas? 

En el Camino, después de haber insistido a través de varios ca- 
pítulos en la importancia del ejercicio de la humildad, caridad y des- 
prendimiento, escribe: 


«Diréis, mis hijas, que para qué os hablo en virtudes, que hartos libros te 
néis que os la enseñan, que no queréis sino contemplación. Digo yo que aun si 
pidierais meditación pudiera hablar de ella y aconsejar a todos la tuvieran, 
aunque no tengan virtudes; porque es principio para alcanzar todas las virtu- 
des y cosa que nos va la vida en comenzarla todos los cristianos» ((C. 16, 3, 
p. 74). 

«Quiero ahora declarar, porque algunas no lo entenderéis, qué es oración 
mental, y plegue a Dios que ésta tengamos como se ha de tener; mas también 
he miedo que se tiene con harto trabajo si no se procuran las virtudes, aunque 
no en tan alto grado como para la contemplación son menester. Digo que no 
vendrá el Rey de la gloria a nuestra alma, digo a estar unido con ella, si no 
nos esforzamos a ganar las grandes virtudes» (C. ib, 6, p. 75). 


La meditación se ordena, por lo tanto, a la adquisición de las vir- 
tudes y supone su ejercicio, aunque no en tan alto grado de per- 


) 
(*) Cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 18 (1959) 467-503. 
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fección como exige la contemplación; sin la virtud, el alma puede 
comenzar la vida de oración, pero le resultaría muy difícil; y sin su 
aumento, no perseverará. 

Ya antes había expuesto el mismo pensamiento: 


«Amtes que diga de lo interior, que es la oración, diré algunas cosas que 
son necesarias tener las que pretenden llevar camino de oración, y tan nece- 
sarias que, sin ser muy contemplativas, porán estar muy adelante en servicio 
del Señor; y es imposible, si no las tienen, ser muy contemplativas, y cuando 
lo pensasen, están muy engañadas» (C. 4, 3, p. 26). 


Lo que cuenta para la santidad no son ni la contemplación ni las 
gracias místicas de la oración, sino el ejercicio de las virtudes, porque 
sin las gracias místicas el alma es acepta a Dios, pero no sin las 
virtudes. El alma, por su parte, no debe preocuparse por la contem- 
plación, ni aspirar a gracias extraordinarias; debe, por el contrario, 
concentrar todo su esfuerzo en la adquisición de las virtudes, con- 
venciéndose de que solamente con ellas, sin otras gracias contempla- 
tivas, podrá progresar en el servicio del Señor, Escribe muy bien 
en las Moradas, dando a sus hijas una norma precisa para vivir ase- 
guradas contra el demonio y hacer siempre la voluntad de Dios: 


«La diligencia que a mí se me ofrece más cierta (después de pedir siempre 
a Dios en la oración que nos tenga de su mano y pensar muy continuo, cómo, 
si El nos deja, seremos luego en el profundo, como es verdad, y jamás estar 
confiadas en nosotras, pues será desatino estarlo), es andar con particular cui- 
dado y aviso, mirando cómo vamos en las virtudes: si vamos mejorando o dis- 
minuyendo en algo, en especial en amor unas con otras y en el deseo de ser 
tenida por la menor y en cosas ordinarias: que si miramos en ella y pedimos 
al Señor que nos dé luz, luego veremos la ganancia o la pérdida» (M5, 4, 
e A 


Por eso, el progreso del alma no se mide por las gracias .místicas 
más o menos eleviadas, ni por el fervor en la oración, sino solamente 
por el aumento de las virtudes, particularmente de la humildad “v 
de la caridad: provista de este buen ajuar, no debe temer el alma 
encontrarse extraviada. 

Donde aparece claro el nexo entre la meditación y las virtudes 
es en la Vida, cuando habla de la primera agua. Ya sabemos que 
para explicar los grados de oración, Teresa recurre a la tradicional 
alegoría de regar el huerto: los cuatro diversos modos de regarlo 
constituyen los cuatro grados de oración. El alma es huerto que hay 
que trabajar, y convertir de estéril en jardín cuajado de flores y 
frutos. Cuando el alma comienza la vida de oración, ya hay algo 
hecho: parte de las malas hierbas han sido ya arrancadas, y es ne- 
cesario sembrar otras buenas; aún estamos, sin embargo, en los eo- 
mienzos. ¿Qué hemos de hacer? Escribe la Santa: 


«Con ayuda de Dios, hemos de procurar, como buenos hortelamos, que crez- 
can estas plantas y tener cuidado de regarlas, para que no se pierdan, sino 
que vengan a echar flores que den de sí gran olor, para dar recreación a este 
Señor nuestro; y así se venga a deleitar muchas veces a esta huerta y a hol- 
garse entre estas virtudes» (V. 11, 6, p. 77). 


AN 
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El alma debe, por lo tanto, ser regada: el primer modo, más 
costoso, es la meditación, el agua que debe regar este jardín. Su ob- 
jeto es hacer crecer las plantas anteriormente sembradas, para que 
den olorosas flores, delicia del Señor que habita en nosotros: estas 
flores son las virtudes del alma. Por consiguiente, la meditación está 
ordenada a la adquisición de las virtudes, del mismo modo que el 
agua al crecimiento de las plantas. 

En esta oración, gran parte del trabajo se deja a la iniciativa 
personal, por lo que es menester hacer «lo que podemos para regar 
estas flores» (V. ib. 9, p. 79). 

Si la meditación resulta pesada, es decir, cuando no se halla agua 
en el pozo, con tal de que pongamos por nuestra parte toda la buena 
voluntad, Dios mismo «Sin agua sustenta las flores y hace crecer las 
virtudes» (ib.). 

Con frecuencia, el alma está sujeta a aridez, tentaciones y otras 
pruebas de plarte del Señor o del demonio; lo que más debe procurar 
en esos días, además de la resignación a la voluntad de Dios, que 
distribuye sus gracias como quiere, es el cuidado de no perder las 
virtudes adquiridas con tan gran esfuerzo: 


«Si El quiere que crezcan estas plantas y flores, a unos com dar agua que 
saquen de este pozo, a otros sin ella, ¿qué se me da a mí? Haced Vos, Señor, 
lo que quisiéreis; no os ofenda yo; no se pierdan las virtudes, si alguna me 
habéis ya dado, por sola vuestra bondad» (V. ib. 12, p. 81). 


Por otra parte, las mismas sequedades, inquietudes y distracciones 
durante la oración no deben afligir el alma, ya que son un medio 
eficacísimo para multiplicar las virtudes: «Porque entonces ya quiere 
Dios por este medio multiplicar las virtudes» (V. ib, 17, p. 83). 

Una de las tentaciones más comunes entre principiantes «es de- 
sear que todos sean muy espirituales» (V. 13, 8, p. 94). El deseo es 
bueno; su realización pudiera causar daño si no se usa mucha dis- 
creción, no tomando aire de maestros. La razón de esto la encuentra 
la Santa en la falta de virtudes, 

De hecho, quien pretende enseñar a los otros «es menester que 
tenga las virtudes muy fuertes» (ib.). Ahora bien, las virtudes sóli- 
das no constituyen, ciertamente, el adorno del alma al principio de 
su vida espiritual. 


Dispuesta ya para más altas mercedes, fortificada en la virtud, 
quiere el Señor premiar la fidelidad de esta alma, que desea ser suya, 
y la eleva a los grados de oración sobrenatural. 

Cuál sea la relación entre meditación y virtudes cristianas en el 
pensamiento de Santa Teresa es manifiesto: 

1) La oración tiende a la adquisición de las virtudes, como la 
contemplación las supone practicadas de una manera más perfecta. 

2) Más aún, la meditación es el agua misma que hace crecer los 
primeros capullos de las flores, que deben adornar al alma, para pre- 
pararla a ser morada digna del Rey de los cielos. 
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3) Sin las virtudes, el alma podrá comenzar su vida de oración; 
no puede, sin embargo, realizar sin ellas verdaderos progresos. 

4) El alma debe concentrar gran parte de su atención en esta 
labor, insustituible a lo largo de toda la vida espiritual. 

5) La obra de purificación que Dios realiza tiende igualmente a 
este fin: hacer crecer, multiplicar, en el alma las virtudes. 


B) (ORACIÓN SOBRENATURAL Y VIRTUDES 


Dios quiere premiar la fidelidad del alma y, por medio de diver- 
sos grados de oración sobrenatural, unirla consigo como verdadera Es- 
posa en la perfección del matrimonio espiritual. ¿Cuál será el mejor 
adorno de esta Esposa? Y, ¿cuál la relación existente entre virtudes 
y grados de oración sobrenatural? 

Han aparecido yla algunas afirmaciones genéricas sobre la nece- 
sidad de un nutrido cortejo de virtudes para la contemplación. Un 
texto merece, sin embargo, ponerse particularmente en relieve, ya por 
el carácter de principio general en que se mantiene, ya porque en 
su contexto está unido inmediatamente al que muestra el papel de 
la meditación en el conseguimiento de las virtudes. 

Escribe nuestra Santa: 


«Mas contemplación es otra cosa, hijas, que éste es el engaño que todos 
traemos, que en llegándose uno un rato cada día a pensar sus pecados (que 
está obligado a ello si es cristiano de más que nombre), luego dicen que es 
muy contemplativo; y luego le quieren con tan grandes virtudes como está, 
obligado a tener el muy contemplativo» (C. 16, 4, p. 74) 

/ 

Dejando a un lado la opinión falsa que la Santa expone, es evi- 
dente que para la vida contemplativa se requiere un grado bastante 
elevado de virtud. 

Examinemos con Teresa los diversos grados de oración. 

Hablando de los efectos de la segunda agua (oración de quietud), 
se expresa del siguiente modo: 


tas virtudes muy más sin comparación que en la oración pasada [meditación]; 
porque se va ya este alma subiendo de su miseria y dásele ya un poco de mo- 
ticia de los gustos de la gloria. Esto creo las hace más crecer y también llegar 


«Esta agua de grandes bienes y mercedes que el Señor da aquí, hace crecer 


más cerca de la verdadera virtud, de donde todas las virtudes vienen, que es 


Dios» (V. 14, 5, p. 102). 


Teresa dice que agua más abundante, una mayor comunicación 
de Dios (oración de quietud), Ha hecho crecer las virtudes; si éstas 
no han crecido, es decir, si el alma no advierte en sí misma aquellos 
efectos positivos, es señal que aún no se la ha concedido la oración 
de quietud. 


Idéntico progreso en las virtudes se nota en las Moradas: 


: «En fin, en todas las virtudes queda mejorada y no dejará de ir creciendo, 
si no torna atrás ya a hacer ofensas de Dios» (M4, 3, 9, p. 65). 
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Precisamente en este momento del desarrollo espiritual, Teresa 
se detiene, con evidente complacencia, a considerar el estado espe- 
ranzador del alma, por las flores (o virtudes) que comienzan a abrir- 
se, a pesar de periódicas sequedades. El texto es uno de los mejores 
referentes a este tema: 


«Ahora tornemos a nuestra huerta o vergel, y veamos cómo comienzan es- 
tos árboles a empreñarse para florecer y dar después fruto, y las flores y cla- 
veles para dar olor. Regálame esta comparación porque muchas veces en mis 
principios... me era gran deleite considerar ser mi alma un huerto y al Señor 
que se paseaba en él. Suplicábale aumentase el olor de las florecitas de virtu- 
des que comenzaban, a lo que parecía, a querer salir, y que fuese para su 
gloria y las sustentase, pues yo no quería nada para mí, y cortase las que 
quisiese, que ya sabía habían de salir mejores. Digo cortar, porque vienen 
tiempos en el alma que no hay memoria de este huerto; todo parece está seco 
y que no ha de haber agua'para sustentarle, ni parece hubo jamás en el alma 
cosa de virtud. Pásase mucho trabajo porque quiere el Señor que le parezca 
al pobre hortelano, que todo el que ha tenido en sustentarle y regarle va per- 
dido. Entonces es el verdadero escardar y quitar de raíz las hierbecillas, aun- 
que sean pequeñas, que han quedado malas, con conocer que hay diligencia 
que baste si el agua de la gracia nos quita a Dios y tener en poco nuestro nada, 
y aún menos que nada. Gánase aquí mucha humildad; tornan de nuevo a cre- 
cer las flores» (V, 14, 9, p. 105). 


Al presente comienza el alma a dar flores y frutos: las virtudes 
se hacen más fuertes. No hay duda de que todo crece para gloria 
de Dios. Teresa enumera expresamente entre las virtudes la humil- 
dad. Durante los períodos de dificultades y aridez en el espíritu, es- 
tas flores y frutos aumentan en vigor y calidad, porque, en la Pro- 
videncia de Dios, están ordenadas a un desarrollo ulterior de las vir- 
tudes del alma. La preocupación de Teresa en su vida espiritual no 
miraba. a las gracias de oración, sino únicamente al perfeccionamiento 
de sus virtudes, 

Después de la oración de quietud, habla la Santa, en la Autobio- 
grafía, del sueño de las potencias como de un grado de oración su- 
perior al de quietud, al que supera por su más profunda intensidad. 
El Señor es quien cuida directamente el jardín, que se halla en con- 
diciones propicias para producir fruto: «Crece la fruta ty madúrala 
que se puede sustentar de su huerto, queriéndole el Señor» (V. 17, 2, 
página 124). Todo está, sin embargo, reservado al provecho exclusivo 
del alma, que necesita grandes esfuerzos antes de arrojarse abierta- 
mente al combate. ¿Y las virtudes? Santa Teresa observa que están 
mucho más profundamente arraigadas que en la oración de quietud: 


«En fin, es que todas las virtudes quedan ahora más fuertes que en la ora- 
ción pasada, que el alma no las puede ignorar, porque se ve otra, y no sabe 
cómo comienza a Obrar grandes cosas con el olor que dan de sí las flores, que 
quiere el Señor se abran para que ella vea que tiene virtudes, aunque ve muy 
bien que no las podía ella, ni ha podido ganar en muchos años, y que en 
aquello poquito el celestial hortelano se las dió» (V. 17, 3, p. 124). 


El alma comienza a darse cuenta de su fortaleza (y la fortaleza del 
alma Son las virtudes), sin dejar de reconocer que todo el fervor de 
su vida es fruto de la bondad de Dios, 


44 ORACIÓN Y VIRTUDES SEGÚN SANTA TERESA DE JESÚS 6 


Sigue después el estado de unión, que exige una práctica mucho 
más intensa de las virtudes: «Porque cuanto a lo exterior —escri- 
be Teresa para las monjas de la Orden, llamadas todas a la contem- 
plación—, vamos bien para llegar a lo que es menester; en las virtu- 
des para llegar aquí, hemos menester mucho, mucho, y no nos des- 
cuidar ni poco ni mucho» (M5, 1, 2, p. 70). La Santa recuerda esto 
al principio de las MOradas, en que habla de la unión. En tal estado, 
el alma se siente «animosa» para el servicio de Dios: «Allí son las 
promesas y determinaciones heroicas, la viveza de los deseos, el co- 
menzar a aborrecer el mundo, el ver muy claro su vanidad» (V. 19, 2, 
página 137). El alma se halla verdaderamente en la abundancia es- 
piritual y puede comunicar a otros sus propias riquezas, sin que por 
ello sufra menoscabo: «Puede ya con entender claro que no es suya 
la fruta, comenzar a repartir de ella, y no le hace falta a sí» (V. 1b. 3, 
página 138). Aun los que tienen la suerte de estar cerca de estas almas 
advierten que «las flores tienen crecido el olor, que les hace desear . 
llegarse a ellas. Entienden. que tienen virtudes y ven la fruta que es 
codiciosa» (1b.). ¡Qué diferente la vida del alma en este estado de la 
que vivía en el anterior! El jardín se ha convertido, bajo el solí- 
cito cuidado del jardinero (que es Dios mismo en este momento), en 
un abundoso y atrayente plantío de frutales: plantas que dan ya flo- 
res y fruta en abundancia suficiente para el alma misma y para el 
prójimo. Oración y: progreso en la virtud han estado inseparablemente 
unidos y juntos han camintado hacia la unión. 

En este momento de la vida espiritual de la Santa se presentan 
todas las gracias místicas de su unión con Dios: es el desposorio es- 
piritual ordenado al estado más sublime de oración a que puede ser 
elevada un alma por la benevolencia divina. Todas las mercedes tie- 
nen por objeto preparar dignamente al alma para él. Teresa advierte 
que también en estas gracias elevadas puede intervenir el demonio, 
y da, por consiguiente, un criterio seguro para discernir las verdia- 
deras gracias místicas de las falsas: ¿Qué criterio es éste? El progreso 
en las virtudes. 


Dando relación al P. Alvarez de su conducta con respecto a lo que 
sentía en las frecuentes visiones y revelaciones del Señor, escribe: 


«Nunca creyó tan determinadamente [es ella misma] que era Dios, con 
cuanto le decían que sí, que lo jurara, aunque por los efectos y grandes mer- 
cedes que le ha hecho, en algunas cosas le parecía buen espíritu, mas siempre 
deseaba las virtudes, y en esto ha puesto a sus monjas, diciendo que la más 
humilde y mortificada sería la más espiritual» (R.4, p. 26). 


La virtud era, por lo tanto, el criterio en su vida espiritual y en 
la de sus monjas, aun en medio de los estados místicos. 
Entre los efectos del arrobamiento, Teresa hace notar: 


«Y mientras más crece el amor y humildad del alma, mayor olor dan de sí 
estas flores de virtudes, para sí y para los otros» (ANO 162). 


E id 
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Contra los que le objetan que en las visiones imaginarias de Cris- 
to pueden darse intervenciones diabólicas, Teresa se defiende con un 
argumento irrefutable: los efectos que notaba en sí eran buenos: 


«Porque como antes era tan ruin, decía yo que no podía crer que si el 
demonio hacía esto para engañarme y llevarme al infiermo, tomase medio tan 
contrario como era quitarme los vicios y poner virtudes y fortaleza; porque 
veía Claro con estas cosas quedar en una vez otra» (V. 28, 13, p. 224). y 


Hubiera sido un contrasentido que el demonio, queriendo enga- 
ñarla, se sirviese de un medio tan opuesto como es el de hacerla ade- 
lantar en las virtudes que tienen por objeto acercar siempre más 
a Dios. 

Efecto de los arrobamientos será igualmente una mayor fortaleza 
en la virtud: «Quedan las virtudes, a. mi parecer, de esto [arroba- 
miento] más fuertes, porque deséase más y dase más a entender el 
poder de este gran Dios para temerle (y: amarle» (R. 5, p. 34). 

En el conjunto de su vida espiritual, basada enteramente en la 
grandeza y potencia de Dios y en su propia debilidad y miseria (que 
se manifiesta en el concepto característico de la humildad), mientras 
señala en el progreso de las virtudes la norma segura plara juzgar 
si es o no divino el origen de las gracias sobrenaturales, hace notar 
que la santidad no consiste en estos hechos extraordinarios, Sino en 
el progreso cotidiano de las virtudes. 

Citamos lalgunos textos: 


«No pensemos que está todo hecho en llorando mucho, sino que echemos 
mano del obrar mucho y de las virtudes, que son las que nos han de hacer al 
caso» (M6, 6, 9, p. 141). 


«Y que no piense [la Priora] que por tener uma hermana cosas semejantes, 
es mejor que las otras; lleva el Señor a cada una como ve que es menester... 
Y así no hay en esto por qué aprobar ni condenar, sino mirar a las virtudes, 
y a quien con más mortificación y humildad y limpieza de concienza sirviere 
a Nuestro Señor, que ésa será la más santa...» (M6, 8, 10, p. 160). 


«Y así es menester —recomienda a los confesores— ir con aviso, hasta aguar- 
dar tiempo del fruto que hacen estas apariciones, e ir poco a poco mirando la 
humildad con que dejan al alma y la fortaleza en la virtud; que si es de demo- 
nio, presto dará señal y la cogerán en mil mentiras» (M6, 9, 11, p. 164). 


Sin embargo, Teresa no desprecia las mercedes sobrenaturales, 
pues son en realidad «grandísima ayuda para tener las virtudes en 
más subida perfección» (M6, 1b. 17, p. 167), Es muy natural que el 
alma, enriquecida por Dios con una comunicación tan profunda, en 
que llega casi a conocer el premio preparado para las almas fieles 


y siente en sí el deseo de poseerlo para siempre, haga todo lo posi- 


ble, en su vida cotidiana, por trabajar con el máximo interés en su 
propia santificación. Aquellos, por el contrario, a quienes Dios no 
otorga tan sublimes mercedes, teniendo que obrar con su propio es- 
fuerzo, no tienen ese ardor espontáneo ni pureza de virtudes en el 
servicio de Dios que se ve resplandecer con una luz del todo especial 
en las almas favorecidas con abundantes gracias místicas. 
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¿Podrá el alma, una vez llegada a las delicias del matrimonio es- 
piritual, dejar a su espíritu en reposo? Pudiera creerse. Mas Santa 
Teresa amonestla enérgicamente que no se abandone a la soñolencia 
espiritual; y precisamente según sus comentaristas, establece una 
neta oposición entre ella y los «Alumbrados», quienes no exigen del 
alma perfecta más que una completa pasividad, es decir, abandonarse 
por completo 'a la acción de Dios, sin ninguna cooperación de parte 
de la voluntad humana (44). Los ejemplos mismos de la Samaritana 
y de la Magdalena esclarecen su pensamiento, que encuentra expre- 
siones verdaderamente fuertes y del todo características en este pun- 
to: es esto precisamente lo que ha conseguido a nuestra Santa su 
merecida fama entre los autores de vida espiritual, El alma, en el 
estado de matrimonio espiritual, sólo busca agradar siempre a su Es- 
poso, y nada descuida de cuanto pueda contentarlo, olvidada comple- 
tamente de sí: 


«Porque si ella está mucho con El, como es razón, poco se debe acordar de 
sí; toda la memoria se le va en cómo más contentarle, y en qué o por dónde 
mostrará el amor que le tiene. Para esto es la oración, hijas mías; de esto sir- 
ve este matrimonio espiritual: de que nazcan siempre obras, obras» (M7, 4, 6, 
página 203). 


Tenemos, por consiguiente, que el grado más alto de la oración 
teresiana tiende esencialmente a una gran actividad en el bien; es 
más, el fruto connatural del mismo matrimonio espiritual serán obras 
de virtud. Y estas obras son especialmente obras de caridad, de hu- 
mildad, principales virtudes de todo cristiano. 

La Santa insiste: 


«Torno a decir que para esto es menester no poner vuestro fundamento sólo 
en rezar y contemplar, porque si no procuráis virtudes y hay ejercicio de 
ellas, siempre os quedaréis enanas» (M7, ib. 9, p. 204). 


«¿Para qué pensáis son aquellas inspiraciones que he dicho, o por mejor de- 
cir, aspiraciones, y aquellos recados que envía el alma del centro interior a 
la gente de arriba del castillo y a las moradas que están fuera de donde ella está? 
¿Es para que se echen a dormir? No, no, no...» (M7, ib. 10, p. 205). 


El alma que llega a la cumbre de la perfección la que pueda lle- 
garse aquí en la tierra no se abandona al ocio. El grito de Teresa, 
en este grado de la vida espiritual, es un grito apasionado de emi- 
nente actividad: obras, obras; aún no es tiempo de descansar; es 
menester trabajar por el bien de las almas, practicar las virtudes que 
Dios ha hecho fructificar en nuestras almas. a 

Ahora bien, si el alma no poseyese todo este fervor en las virtu- 
des, ¿deberíamos poner en duda su vida espiritual? Los consejos que 
da 'Peresa a los Priores y a los Confesores nos inclinarían sospecho- 
samente a ello; por lo demás, concede una grandísima importancia 
en su espiritualidad a la práctica de las virtudes. 

Los diversos grados de oración están marcados por un continuo y 


(44) Cfr «Enciclopedia Cattolica», X, col. 413. 
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constante progreso en el ejercicio de las virtudes: desde la medita- 
ción que está Ordenada al conseguimiento de las virtudes hasta la con- 
templación que, al mismo tiempo que las Supone ya crecidas por las 
gracias que trae consigo, es una poderosa ayuda para fortalecerlas y 
perfeccionarlas, en la vida espiritual de Teresa vemos una espiritua- 
lidad que tiende esencialmente a la adquisición y al ejercicio de las 
virtudes. 

El criterio fundamental a que apela la Santa para juzglr el ver- 
dadero progreso en el camino de la oración es tan seguro como la 
virtud en que se apoya: virtudes y oración se completan mutuamente. 
La virtud sin oración es más difícil. La oración sin la práctica de las 
virtudes es sospechosa y no realiza aquel característico «tratar de 
amistad» de la oración teresiana; y puede conducir a las desviaciones 
que han hecho del camino de la oración un peligro plara muchos; 
con la virtud, por el contrario, nada hay más seguro para alcanzar en 
breve la perfección cristiana. 


Antes de dar por terminado este análisis del pensamiento de la 
Santa, es conveniente responder a una pregunta, que tiene impor- 
tancia no sólo para penetrar más profundamente el pensamiento de 
Teresa, sino también por su peculiar trascendencia en la teología es- 
piritual, a saber: ¿debe notarse, en el alma, que se dedica a la vida 
espiritual, un progreso paralelo entre las gracias de oración y las vir- 
tudes, de manera que, por regla general, cuando el alma llega al grado 
más alto de la oración, deba igualmente poseer el más alto grado en 
el ejercicio de las virtudes? 

A esta pregunta podemos responder de la manera siguiente: aun 
cuando la Santa no haya dicho explícitamente que debe existir para- 
lelismo entre oración y virtudes, ni haya formulado el principio 
en términos categóricos, porque probablemente no percibió el nexo 
intrínseco que media entre las dos realidades de oración y virtud (no 
conozco ninguna expresión a este respecto), no obstante creo poder 
responder afirmativamente. Los textos aducidos me parecen justifi- 
car las siguientes observaciones: 

a) En la meditación, principio de la vida de oración, no se exige 
un grado muy alto de virtud porque «es principio para alcanzar todas 
las virtudes» (C. 16, 3, p. 70); la meditación será más fácil y procu- 
rará mayor provecho si va acompañada con la práctica diligente de 
las virtudes. 

b) Que en la oración sobrenatural se requiera un mayor ejerci- 
cio de virtudes, se deduce claramente de las afirmaciones generales 
de Teresa. No he hallado afirmación alguna contraria a esta obser- 
vación. Es más, me complace subrayar algunas expresiones de la San- 
ta: en la primera agua, hablando de la humildad, virtud esencial en 


cualquier vida espiritual, se expresa así: 


«Y como este edificio todo va fundado en humildad, mientras más llegados 
a Dios, más adelante ha de ir esta virtud, y si no, va perdido todo» (V. 12, 4, 


página 86). 
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La humildad, por lo tanto, base del edificio fundado en la ora- 
ción, debe ir aumentando a medida que nos acercamos más a Dios, 
«y si no, va perdido todo». 

Hablando de las mercedes que Dios concede al lalma en las ter- 
ceras moradas, donde aún se ocupa de la oración ordinaria, escribe: 


«No pienso que da [Dios] gustos sino alguna vez, para convidarlos con ver 
lo que pasa en las demás moradas, porque se dispongam para entrar en ellas» 
(M3, 2, 9, p. 41). 


La razón de este modo de obrar divino nos la da la Santa en las 
mismas moradas, donde, hablando de su hermosura, advierte que el 
alma debe aún experimentar cansancio y fatiga porque está aún muy 
apegada a sí misma: : 


«Porque, como no hemos dejado a nosotras mismas, es muy trabajoso y pe- 
sado [este estado]; porque vamos muy cargadas de nuestra miseria, lo que no 
van los que suben a los aposentos que faltan» (Ib.). < 


Pero cuando el alma esté más espiritualizada y menos apegada a 
sí mismia, como se requiere en los «aposentos que faltan», entonces 
Dios le comunica de un modo más íntimo sus riquezas: 


«En éstos —continúa la Santa— no deja el Señor de pagar como justo, y aun 
como misericordioso, que siempre da mucho más que merecemos, con darnos 
contentos harto mayores que los podemos tener en los que dan los regalos y 
distraimientos de la vida» (1b.). 


Escribe aún más claramente en otro lugar: 


«Ahora notad que, por la mayor parte y casi siempre... da Dios estos rega- 
los tan subidos y hace mercedes tan grandes a personas que han mucho traba- 
jado en su servicio y deseado su amor y procurado disponerse para que sean 
agradables a su Majestad todas sus cosas» (Co, 5, 3, p. 254). 


Según esto, Dios ordinariamente concede las gracias más sublimes 
de la oración a almas que han dado prueba de gran virtud: de ma- 
nera que El no las concedería si no las encontrase ya dispuestas con 
una vida verdaderamente virtuosa. 

No quiero alargarme en nuevas citas: todas las aducidas anterior- 
mente son una confirmación de estos asertos. Solamente hago notar: 

Santa Teresa subraya en cada grado de oración un aumento pro- 
g£gresivo en la virtud; es, sin embargo, muy difícil determinar cuál 
haya de ser el grado de perfección de las virtudes en un período de- 
terminado de la vida espiritual, por ejemplo, en la oración de quie- 
tud; y creo que no es posible determinarlo a priori: es necesario des- 
cender al caso concreto de cada almáa en particular. Lo que puede 
afirmarse con toda seguridad como principio, sacándolo de las obras 
de la Santa, es que el alma llegada a las más altas cumbres de la 
perfección está igualmente perfecta en las virtudes, especialmente en 
la caridad, en la cual consiste esencialmente la perfección. En el pen- 
samiento de Santa Teresa, la misma unión es conformidad con la 
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voluntad de Dios (45); por eso no piense el alma que ha conseguido 
la unión, mientras no esté conforme con ella. Las quintas y las sép- 
timas moradas y el último capítulo de los Conceptos son una demos- 
tración clarísima de estas aserciones. Además de los textos más ci- 
tados y del típico ejemplo de la Samaritana, tenemos otro evidente e 
importantísimo para probar que la perfección no consiste en una teó- 
rica profesión de amor a Dios, sino en el cumplimiento perfecto de 
la divina voluntad, que ha compendiado toda la ley (y los profetas, 
es decir, la esencia de la religión cristian'la, en el amor de Dios y del 
prójimo: 


«Cuando yo veo almas muy diligentes a entender la oración que tienen y 
muy encapotadas cuamdo están en ella, que parece que no se osan bullir ni 
menear el pensamiento, porque no se le vaya un poquito de gusto y devoción 
que han tenido, háceme ver cuán poco entienden del camino por donde se al- 
canza la unión y piensan que está allí todo el negocio. Que no, hermanas, no; 
obras quiere el Señor; y que si ves una enferma a quien puedes dar algún ali- 
vio, no se te dé nada de. perder esa devoción y te compadezcas de ella; y si 
tiene algún dolor, te duela a ti, y si fuere menester, lo ayunes porque ella lo 
coma; no tanto por ella, como porque sabes que tu Señor quiere aquéllo. Esta 
es la verdadera unión con su voluntad; y que si vieres loar mucho a una perso- 
na, te alegres más mucho que si te loasen a ti. Esto, a la verdad, fácil es, que 
si hay humildad, antes tendrá pena de verse loar. Mas esta alegría de que se 
entiendan las virtudes de las hermanas es gran cosa, y cuando viéremos alguna 
falta en alguna, sentirla como si fuera en nosotras y emcubrirla» (M5, 3, 11, pá- 
gina 90). 


Continuando en el mismo pensamiento, la Santa se expresa en 
un modo bien inteligible, para quitar a las almas falsas ilusiones de 
unión con Dios, si en la vida práctica faltan a la caridad fraterna: 


«Cuando os viéreis faltas en esto [en todos los actos de caridad de que ha 
hablado], aunque tengáis devoción y regalos, que os parezca habéis llegado 
ahí y alguna suspencioncilla en la oración de quietud (que algunas luego les 
parecerá que está todo hecho), creedme que no habéis llegado a la unión» (Ib.). 


Ahora bien, de estos textos se deduce de manera evidente la re- 
lación que debe existir entre ejercicio y práctica de la caridad fra- 
terna, llevada al más alto grado de perfección y unión con Dios, la 
cual no puede siquiera existir si no está acompañada por la cari- 
dad (46). El progreso de esta virtud y de la oración ha sido paralelo; 
se hallan tan íntimamente unidas entre sí, que si el alma ha llegado 
o cree haber llegado a la unión, y descuida la práctica más delicada 
de la caridad, debe más bien estar temerosa de ser engañada por el 
demonio o de no haber llegado a un grado muy alto de oración. El 
paralelismo entre oración y virtudes es claro, aun cuando no encon- 


(45) Cfr. M5, 2, p. 85. El pensamiento de la Santa puede reducirse a este silogismo: 
«La unión consiste en la conformidad con la voluntad divina. Pero la voluntad de Dios 
exige la perfección de la caridad. Por consiguiente, la unión consiste en la perfección 
de la caridad». ] 

(46) El P. Silverio observa muy atinadamente a este propósito: «Adviértase con 
qué claridad habla la Santa de la unión que debe haber entre los grados de oración y de 
perfección; doctrina interesantísima, que puede considerarse como la última y de- 
finitiva de la Santa, y sirve de precioso remate y coronamiento a su célebre Castillo 
místico». (Ed. pop. 1939, p. 643. nota 1.) 
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tremos en la Santa el principio formulado en términos categóricos, 
tal vez porque no llegó a percibir el nexo intrínseco que une ambas 
realidades: oración y virtudes. La virtud es al mismo tiempo señal 
de progreso en la virtud y garantía de la misma; sin la virtud, la ora- 
ción no es segura y puede llevar a la: ruina. 


CONCLUSIONES 


Nuestras varias conclusiones pueden reducirse esquemáticamente 
a las siguientes: 

1. La oración, base de la vida espiritual de Santa Teresa, con- 
siste esencialmente en un intercambio de amor con Dios; la prueba 
concreta de este amor la proporciona la práctica constante del ser- 
vicio divino, con todo el ejercicio de virtudes que necesariamente 
comporta. : 

2. Los grados de oración nos declaran hasta qué punto Santa Te- 
resa llevó su vida de oración, iy manifiestan en ella una intensidad 
extraordinaria de vida espiritual, que la hizo recibir con el máximo 
interés la acción de Dios. 

3. El ejercicio de la virtud siempre más perfecta nos habla del 
esfuerzo realizado por Teresa para tender a la perfección con la má- 
xima generosidad, 

4. Lia meditación está ordenada a la adquisición de las virtudes; 
es el agua misma que hace abrirse las primeras flores, las cuales. 
harán al alma agradable morada para el Señor. Sin embargo, puede 
el talma comenzar su vida de oración sin una base grande de virtu- 
des, ya que la meditación es el medio de adquirirlas, mas no puede 
continuar en ella segura y tranquila. También la acción de Dios tien- 
de a esta misma finalidad: hacer al 'lalma virtuosa en su vida práctica. 

9. La oración sobrenatural, por regla general, exige un grado más 
intenso en las virtudes. Estas se desarrollan paralelas la los grados 
de oración: un grado más alto exige un grado proporcionado de vir- 
tud siempre más perfecto, hasta que el alma, llegando al matrimonio. 
espiritual, se hace perfecta, sobre todo en la caridad. Las gracias 
místicas son una ayuda para el ejercicio de las virtudes, mas de nin- 
gún modo dispensan de conseguirlas; por eso las virtudes se pre- 
sentan como señal y garantía de la sobrenaturalidad de la oración 
de Teresa. 

Todo el interés del alma debe aplicarse a las virtudes, dejando a 
Dios el comunicar sus gracias extraordinarias, cuando y como quiera. 

Tal es la riqueza de la vida espiritual de Santa Teresa de Jesús. 


VENANZIO DELLO SPIRITO SANTO, O.C.D. 


Venecia 
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IARBORES ESPIRITUALES 
LL PSICOANALISIS 


1. EL HOMBRE COMO UNIDAD - SOMÁTICA. 


La Psicología actual considera cada vez más al hombre como una 
unidad. La tendencia a considerarlo como algo dividido en partes 
ha disminuido, para volver de nuevo a la concepción de que el cuer- 
po y el almia constituyen «el Hombre»; si así se quiere, el hombre 
como unidad es redescubierto, y este nuevo descubrimiento trae con- 
sigo el peligro de colocarlo en el lugar más prominente en la escala 
de valores, esto es, el peligro de considerarlo como un valor abso- 
luto. Sólo si la Psicología toma en cuenta las relaciones trascenden- 
tales del hombre puede disminuirse este peligro. 

Analicemos 'lahora un poco cómo opera esta unidad. 

La acción del hombre sólo puede ser humana; todo acto suyo, 
toda actitud es específicamente humana. El espíritu se compromete 
en la materia, y en su encarnación se enajena; de este modo, el 
cuerpo viene a constituirse en su limitación, pero al mismo tiempo 
en la condición indispensable para su actividad y desarrollo. Sólo a 
través de la carne se actualiza el espíritu; él es sólo reconocible en 
su encarnación. Asimismo, por el espíritu, lo que es biológico en el 
hombre tiende a transcenderse; es sobre su formia potencial de reae- 
cionar a toda esa gama de estímulos del mundo exterior que se ex- 
tiende desde los puramente físicos hasta los psíquicos, que el hombre 
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construye más y más, es decir, en el encuentro constante con el mun- 
do se va formando a sí mismo. Como vemos, la acción del hombre no 
es ni puramente corpórea, ni tampoco puramente espiritual; en cada 
uno de sus actos, sean éstos los más elevados o los más bajos en la 
escala de valores, están presentes las características de los dos prin- 
cipios. Así pues, su acción es considerada únicamente a diferentes 
niveles de altura. Como en cada acto están presentes los dos prin- 
cipios: cuerpo, alma, podemos concluir que el hombre no está ni to- 
talmente determinado ni es tampoco incondicionalmente libre. La con- 
dición corporal y el mundo, factores esenciales en el desarrollo del 
hombre, son al mismo tiempo, en forma paradójica, factores de limi- 
tación y de liberación. 


2. FL HOMBRE COMO SER HISTÓRICO. 


Todo en el mundo es desarrollo; la materia viva supone una 
evolución, un proceso que tiene lugar en una relación continua entre 
individuo y mundo y que propende Hacia una más alta diferencia- 
ción de lo vivo. La ciencia se ocupa, pues, de organismos o cosas 
que están en desarrollo. En el hombre, el diálogo entre la condicio- 
nalidad de la carne y la libertad del espíritu se realiza en un conti- 
nuo encuentro con el mundo; este encuentro constante entre indi- 
viduo y mundo implica error y verdad; por lo tanto, no es nunca 
verdad pura; cada adelanto, cada progreso, es sólo una base de un 
desarrollo posterior, una síntesis que tiende hacia nuevos progresos, 
es un desarrollo que no termina nunca. Este proceso continuo es lo 
que llamamos «Personalización» u hominización, proceso dinámico en- 
tre lo individuo y lo colectivo, no comprensible como algo aque ocurre 
en el hombre solo, sino en un doble movimiento entre el hombre y 
el mundo; tiene el sentido de la fundación de relaciones adecuadas 
siempre nuevas y más profundas; es, por lo tanto, un enriquecimien- 
to del hombre y un vencimiento del mundo. La «Personalización» es 
eminentemente histórica, esto es, sucede en el tiempo en un campo 
determinado, La historia del hombre es un tratar de encontrar la ver- 
dad; sin embargo, las contradicciones (y las paradojas le son inhe- 
rentes. Mientras más error haya en el desarrollo, mayor es la opa- 
cidad de éste y menor la verdad. Así, cada una de sus etapas es sólo 
provisional, y su desarrollo, sólo relativamente armónico. La «Perso- 
nalización» presupone un equilibrio inestable, pues las experiencias 
desfavorables que la persona experimenta en su relación con el mun- 
do trastornan su evolución; y en algunos casos, cuando las experien- 
cias no coinciden con la jerarquía de valores aceptada, causan un 
conflicto interno que no es reconocido claramente y puede conducir 
a lla neurosis. No todo conflicto provoca una neurosis, sino solamente 
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aquel donde las contradicciones entre los valores aspirados no son 
reconocidas claramente, allí donde los valores permanecen incompa- 
tibles, esto es, donde coexisten. 

Sí, el hombre es una unidad, y su integración, sólo relativamente 
armónica; las contradicciones, las polaridades, las paradojas, son in- 
herentes a cada una de sus acciones. Ni el acto más elevado, que se 
considere más ajeno a la corporalidad, ni el más cercano a ésta, son 
independientes de esta ley. La integración de la totalidad de la per- 
sona entre la libertad del espíritu y la condicionalidad de la carne, 
en su relación con el mundo, supone un equilibrio difícil de guardar. 
Esta afirmación la comprobamos en la neurosis, que es un trastorno 
de la maduración afectiva de la persona. En la etiología, según 
Freud, sencillamente expresada, el individuo no es capaz de reac- 
cionar a un fuerte súceso afectivo y permanece fijado a un frag- 
mento de su vida; pero la ley de la vida es desarrollarse siempre, 
y el neurótico es frustrado por la fijación. La actividad psíquica que 
puede provocar una neurosis es la tensión continua entre una 
meta ideal y un deseo no tan ideal de una satisfacción; donde exis- 
te, como ya se dijo, una contradicción entre los valores aceptados. 
El hombre en busca de una solución, reprime lo que considera malo. 
Pero las fuerzas dinámicas no se pueden aniquilar; y, modificadas, 
vuelven luego a laparecer. Esta falsa solución conduce a la perturba- 
ción del proceso de la «Personalización». Para disminuir la tensión 
en que se encuentra el neurótico, reprime, a su vez, la mala concien- 
cia, que aparecerá de nuevo en forma de agresivididad dirigida hacia 
los otros y hacia sí mismo, por lo cual él se siente culpable; este pro- 
ceso continúa así interminable, aparecen los síntomas: una forma 
primitiva es transformada en otra con relación a una identidad in- 
consciente. El sentimiento de culpa es así falsamente loctalizado; como 
lo es también el orden de los valores, El neurótico absolutiza los 
síntomas y relativiza la causa primera de su sufrimiento; es la he- 
rejía existencial que sobrevalora una verdad parcial y relativiza lo 
absoluto. Es existencial, porque no sucede en el individuo aislado, 
sino en el individuo en el mundo. El neurótico siente la inautenti- 
cidad de su vida, se siente culpable de algo que no ha hecho; por lo 
tanto, es inculpable; pero es culpable en cuanto está en antagonis, 
mo con los valores. En él los valores infantiles arcaicos están en con, 
traposición con los valores adultos. 


3. CRÍTICA DE LA ALIENACIÓN HISTÓRICA. 


AlMlí donde el hombre sufre bajo el peso de la alienación, lucha 
el Psicoanálisis por liberarlo; es ésta una técnica al servicio de la 
liberación del hombre, una técnica que busca hacer luz sobre las 
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falsificaciones y engaños de las motivaciones de éste, busca, pues, 
una revaloración de las situaciones de la vida, El Psicoanálisis no 
tiene miedo a criticar las contradicciones de la historia de un hombre 
concreto en situaciones concretas. Cuando el neurótico conciencializa 
“sus motivaciones, está menos condicionado por ellas, menos cosifica- 
do; será, por lo tanto, más persona. El proceso analítico no reduce 
sólo a causas, sino que integra de nuevo. Por eso insistimos nos- 
otros siempre en que el Psicoanálisis debe hacer también una síntesis 
existencial, para que así, de acuerdo con ella, pueda el hombre libre- 
mente escoger entre los motivos y trascenderse a sí mismo, para que 
se convierta en sujeto de su historila, en lugar de permanecer extraño 
a ella. Es sabido que en' el desarrollo histórico del Psicoanálisis, el 
Psicoanálisis de Freud está ligado ia teorías materialistas; pero cuando 
seguimos la técnica psicoanalítica y tratamos de mantenerla libre de 
las explicaciones materialistas, vemos que no se fundamenta sola- 
mente en la condicionalidad de la carne, ni tampoco solamente en 
los valores espirituales, sino en la totalidad de la persona humana. 
Por este proceso conoce el hombre poco a poco su condicionalidad y 
su libertad, y la integra tlesí en una verdad vivida, según la cual, 
puede conformar su vida. Por lo tanto, la «Personalización» no tiene 
el significado de algo estático, sino de un desarrollo progresivo en la 
filo (yy, ontogénesis; es un proceso vital que tiende hacia nuevas re- 
laciones con el mundo y que es comprensible, como históricamente 
progresivo. Cada sobreplasar de una etapa es sólo algo provisorio en 
la búsqueda de la verdad: en cuanto se acerca a ella, está más ilu- 
minada; en cuanto se aleja de ella, es opacidad. 


de PSICOANÁLISIS Y VALORES RELIGIOSOS. 


Hemos visto que la neurosis comprende un problema religioso. 
Con blase en el amor narcisístico, el neurótico forma un modelo ideal 
del Yo y reprime todo aquello que contradiga este modelo ideal. El 
hombre, como ser imperfecto que es, no puede alcanzar nunca la 
perfección; el modelo ideal no puede ser igual al Yo. Con miras a 
alcanzar este ideal, el neurótico desarrolla una fuerte conciencia mo- 
ral. Las fuerzas que son reprimidas, como ya se dijo, engendran la 
agresividad hacia los demás y hacia sí mismo y traen consigo un 
componente de tangustia como señal de alarma. El hombre está alie- 
nado; y precisamente la tarea del Psicoanálisis consiste en tratar de 
liberar al hombre de su alienación; naturalmente, existe el peligro de 
que el Psicoanálisis sea completamente causalista, esto es, naturalista, 
o puramente espiritualista; ambos olvidan que ni el uno ni el otro 
son específicamente humanos. Es así como cada vez más se intenta 
ampliar el Psicoanálisis sobre una base antropológica total. 
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El fenómeno neurótico comprende toda la estructura de la per- 
sona; no podemos parcelar la historia del hombre y considerar o de- 
jar de lado algunos aspectos de ella: pongamos por caso, dejar de 
lado el aspecto religioso. La religión es un fenómeno humano con- 
dicionado a través de las experiencias y relaciones infantiles. De acuer- 
do con ellas, el hombre forma una imagen de Dios. Cuanto más afec- 
tiva y primitiva ella sea, menos transparente será la relación tras- 
cendental. Recordemos que el ídolo del primitivo es también una 
imagen de Dios, pero una imagen falsificada y cosificada. Asimismo, 
contenidos religiosos verdaderos pueden ser meros mecanismos ex- 
ternos de defensa, tras de los cuales la absolutización neurótica puede 
esconder otros impulsos 'y, complejos. En cada relación transfiere el 
hombre situaciones tempranas infantiles; también en la relación con 
Dios. Pero nosotros no nos ocupamos de las creencias religiosas ni 
de la vida religiosa en sí, sino de todo aquello que las falsifica y mis- 
tifica. Como consecuencia de la liberación de los valores, los valores 
espirituales son liberados en y el hombre los acepta ya en for- 
ma clara y consciente. 

También el sentimiento de culpa pertenece al ser del hombre, e 
interesa tanto al psicoanalista como al sacerdote. Al primero pertene- 
ce aquel sentimiento difuso o falsamente localizado de culpa; al se- 
gundo, la culpa concreta, esto es, aquella que tiene origen cuando el 
hombre ha transgredido una ley. Psicoanalista y sacerdote pueden y 
deben ayudarse mutuamente, sin adentrarse el uno en el campo del 
otro. El Papa Pío XII en su discurso al XIII Congreso Internacional 
de Psicología Aplicada dijo: «Siempre que el Teólogo y el Psicólogo 
sean objetivos, no hay, por qué crear conflicto, y los dos pueden se- 
guir su marcha dentro de su campo propio y según los principios 
de su ciencia». 


Pror. Dr. Icor A. Caruso.—Dr. Rosa Tanco Duque 
(Viena) (Bogotá) 


Círculo Vienés de Psicología Profunda 


TRASTORNOS PSICOSOMATICOS 
Y SANTIFICACIÓN 


No hay duda de que en el siglo xx se enfoca la santidad bajo un 
aspecto diferente del de los siglos anteriores, y esto es igualmente 
verdad en lo que se refiere a la santificación. Es que la psicología lla- 
mada clínica o patológica ha dado avances sobre las profundidades 
del alma que antes no se habrían imaginado, o, en todo caso, que 
no se adivinaban sino muy vagamente. Y como en compañía de nues- 
tro cuerpo hay que tadquirir la santidad, es indispensable tener en 
cuenta todo lo que influye en la vida espiritual, bien por parte de 
las glándulas y de los nervios, bien por parte del psiquismo, entidad 
misteriosa en el hombre. Poco a poco, los moralistas y los teólogos 
han abandonado una terminología caídla en desuso, para adaptar, no 
la verdad, que es inmutable, sino la espiritualidad a condiciones mo- 
dernas de vida, Se escribirán páginas desconcertantes sobre las re- 
laciones de la santificación y del psiquismo y se dedicarán estudios 
importantes a la santidad del hombre actual (1). Por su parte, los 
médicos observarán cuánto puede influir el factor religioso en la 
salud general de un individuo y cuánto puede ésta favorecer o pe- 
sar sobre la piedad del cristiano. El Doctor Erick Stern escribía un 
libro sobre los conflictos de la vida en cuanto causas de enferme- 
dad (2), y nadie ignora que entre estos conflictos se deben contar 
algunas crisis morales o religiosas. Un escritor francés, Gilberto Ces- 
bron, se planteaba la pregunta: ¿Qué es un santo? Y se respondía: 

(MD) Cfr. L. BEINAERT, S. J.. La sanctification dépend-elle du psychisme?, en 
«Etudes» 266 (1950, III) 58-65; P. BLANCHARD, Sainteté aujourd'hui (Études carméli- 
taines). Bruges-Paris, Desclée de Brouwer, 1954; el vol. de la misma colección Direc- 
tion spirituelle et psychologie. Paris-Brugés, Desclée de Brouwer, 1951; cfr. también 


J. GOLDBRUNNER, Sainteté et santé. Paris-Bruges, Desclée de Brouwer, 1954. 
(2) E. STERN, Les conflits de la vie, cause de maladies. Paris, Payot, 1955. 
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«Ni una imagen, ni unas reliquias: un compañero de eternidad de 
Cristo, anónimo para los de la tierra» (3). 

Releyendo las vidas de los grandes santos del pasado, sería vano 
imaginarse que las condiciones actuales de vida no permiten ya as- 
pirar a la santidad, si no es retirándose a talgún monasterio lejano. 
El nerviosismo de la época actual hace ciertamente más ardua la flo- 
ración de la vida interior. Pero a veces se hace uno ilusiones sobre 
la manera de vivir de los elegidos que la Iglesia nos propone como 
ejemplos. Ante todo, un sentido crítico agudo de la historia se im- 
pone para distinguir en la hagiografía lo que pertenece a la leyenda 
y lo que es auténtico. Además, siempre, después del pecado origi- 
nal, la esfera psicosomática del hombre ha representado un problema 
cuando había que asociar lo carnal y lo espiritual. Las dificultades 
han existido siempre .en este terreno, y escritores más piadosos que 
perspicaces han solido presentar ta los santos, cuya vida narraban, 
de una manera torpe “y aun descorazonadora para el lector un poco 
incrédulo. San Francisco de Sales no había desconocido este peli- 
gro, y escribía en la Introducción a la vida devota: «Los santos eran 
lo que nosotros somos; trabajaban por el mismo Dios, por las mis- 
mas virtudes: ¿por qué no haríamos otro tanto en nuestra condi- 
ción y según nuestra vocación?» (4). 

Esta condición y esta vocación dependen precisamente de todas 
las determinaciones sentadas hoy por la psicología clínica. Nadie llega 
a la santidad por un camino idéntico al de su vecino. Sería necesa- 
rio en sv caso, verbigracia, deshacerse de hábitos contraídos a con- 
secuencia tal vez de mala voluntad, pero también eventualmente la 
causa de deficiencias somáticas o psíquicas, En otro, habrá que luchar 
contra una inclinación viciosa que jamás se vencerá del todo, pero 
sin doblegarse nunca lá no querer combatirla en adelante. En una 
palabra, el conflicto que representan un vicio o un pecado en la 
vida de un individuo se considerará en función de la santidad propia 
de cada cual, pero también en función de la salud fisiológica ty men- 
tal, que desempeña un papel tan capital en la vida espiritual del 
individuo. 


CONFLICTOS DE LA VIDA Y MORALIDAD. 


Para Santo Tomás de Aquino, la santidad no difiere de la reli- 
gión en su esencia sino sólo por una distinción de razón. Así, dice 
el Doctor Angélico, se llamará santidad esa aplicación que el hom- 
bre hace de su alma espiritual y de sus lactos a Dios (5). Por tanto, 
la santidad, en cuanto actitud de un ser que consagra a Dios su 
vida y sus actividades, implica una moralidad. Con alguna faci- 
lidad en nuestros días, por reacción contra una severidad nada in- 

(3) G. CEsBrRON, Libérez Barabbas. Paris, R. Laffont, 1957, p. 239. 


(0) Parte DO: ds 
(DIAS aman Ti: Br a, 81, a3 8, e: 
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teligente o una austeridad desquiciada de ciertos teólogos antiguos, | 
se pretende que Dios tiene normas que extrañarían a veces a los 
directores de almas... Se bajará una pendiente peligrosa, que llevará 
a admitir hábilmente el pecado, a pretender que, a pesar de él, la | 
| 


salvación está indefectiblemente asegurada, a afirmar que Dios co- 
noce bien la influencia de las pasiones que hacen al sujeto irres- 
ponsable. El gran problema es saber precisamente hasta dónde to- 
lera Dios la capitulación. No la tolera, ciertamente, jamás por parte 
de un ser un poco capaz todavía de escoger entre el bien y el mal. 
Aunque haya que ir de derrota en derrota, importa ensayar siem- 
pre y volver a empezar una vez más. En esta empresa, la angustia 
y la obsesión serían poco.aprovechables, porque agravarían los con- 
flictos hasta el punto de ocasionar la enfermedad. 

Con esto se vuelve al problema tan discutido hoy de las rela- 
ciones del siquismo y de lo somático. En la obra citada del Doctor 
E. Stern, el autor ha hecho una lista impresionante de enfermeda- 
des de base psíquica: angina de pecho, taquicardia, asma, leucorrea, 
arritmia, esclerosis en placas, enfermedad de Basedow, diabetes, der- 
matosis, anorexia, eczema, etc. Es, pues, indispensable practicar hoy 
la antropomedicina, dirá el Doctor Stern, «para atacar la enfermedad 
en un plano psíquico, sin tener en menos su vertiente orgánica», y se 
debe, en consecuencia, «exigir a todo médico conocimientos suficien- 
tes de la componente psíquica de la enfermedad, para no considerar 
al enfermo, según la especialidad que profese, como portador de tal 
o cual órgano, sino como una persona humana, como un hombre que 
sufre» (6). Esta componente va a permitir establecer más científica- 
mente la génesis de la enfermedad. Unas veces es arrancando de la 
infancia del sujeto, o considerando ciertos choques afectivos, como 
se aclarará el origen del mal; otras es descubriendo una ventaja bus- 
cada en la enfermedad por el paciente, o incluso un auto - castigo, 
como se llegará a apartar al individuo de una disposición que ha 
llegado a ser patológica. 

La mortal se sentirá sostenida por la perspicacia médica. Porque, 
¿cómo se puede tender a la santidad si se fomentan, consciente o in- 
conscientemente, tendencias que no agradan ciertamente a Dios? El 
refugiarse en la enfermedad no es un camino recomendable para ser 
amado por Dios. Y, sin emblargo, esa persona, cansada de la vida, 
se instalará en su mal físico, sin querer salir de él, para dar una 
solución a su laxitud, Otra, «entrada en el convento por razón de 
incomprensión con sus padres», al no poder soportar más el encierro, 
querrá angustiosamente que se declare en ella una tuberculosis, que 
será el motivo que autorice, todavía a tiempo, el abandonar el mo- 
nasterio. La medicina, al descubrir con más exactitud las motivacio- 
nes que haly en el origen de ciertas tendencias mórbidas, purifica el 
campo de la moral de confusiones desagradables. Pierre Blanchard, 
después de recordar un principio de teología, a saber: «que la san- 
tidad no está reservada a ciertas vocaciones, a ciertas situaciones, a 


(6) STERN, O. C., p. 307. 
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ciertos estados, sacerdotal o religioso, porque está en la lógica mis- 
ma de la vida cristiana», añadía: «La santidad consiste en llegar 
a ser lo que somos» (7). Pero puesto que conflictos anteriores pue- 
den ser la fuente de graves enfermedades, resolver éstas descubrien- 
do aquéllos ayuda considerablemente a la moral, que desea que un 
ser esté en posesión de todas sus facultades en cuanto sea posible, con 
el fin de llegar a ser cada vez mejor y realizar cada vez más su san- 
tificación. Francois Mauriac, en su Journal, escribió: «Tal vez el ver- 
dadero santo es un hombre que no se arredra en desenmascarar en 
sí e identificar en cada momento todas sus pasiones de aspecto en- 
cubierto». 

Un ejemplo práctico, descrito por el Doctor E. Stern, que lo toma 
del Profesor J. Delay, probará cómo métodos terapéuticos modernos 
pueden restablecer el equilibrio en un caso en que el funcionamiento 
deficiente del cuerpo turbaba a una enferma en absoluto: «Se tra- 
taba de una joven tratada a causa de una estenosis en el esófago. 
En el aspecto radiológico, aparecía como una estenosis cicatricial de 
etiología desconocida. Los intentos de dilatación habían llevado a una 
ulceración, sin modificar la estenosis misma. Había sido preciso prac- 
ticar una intervención. La enferma era apática, poco comunicativa. 
En el curso de un narcoanálisis apareció que había tenido un trau- 
matismo afectivo durante la guerra. Había estado en Bretaña, donde 
vivía con sus dos hermanos en casa de una tía suya. Uno de sus 
hermanos había sido deportado y no había vuelto. En el curso de 
la narcosis comenzó a hablar, y dijo: «Yo quería encargarme de los 
asuntos de mi hermano, que estaba en el «maquis», pero me de- 
nunciaron. Los alemanes quisieron disparar contra mí, No se tienen 
noticias de mi hermano». Preguntada sobre la escena con los ale- 
manes, respondió: «Era a mediodía, estábamos en la mesa; había 
ruido en el patio; mi tía dijo: «Sobre todo, sigue comiendo, que no 
crean que tienes miedo». La enferma se puso colorada, sudó y se 
llevó brutalmente la mano al cuello como si se estrangulase, y dijo 
que ya no podía tragar nada. Los alemanes amenazaron con prender 
fuego a la hacienda, diciéndole que ella era cómplice de su hermano 
y que iban a fusilarla. Esta escena fue el punto de partida del exo- 
fagoespasmo. Después que la enferma la revivió en el curso del nar- 
coanálisis, estuvo en condiciones de alimentarse normalmente. Aquel 
trastorno no había aparecido sino cinco meses después de la escena 
traumatizante» (8). 

Las consecuencias de una guerra son múltiples: este ejemplo lo 
demuestra; y en el caso en cuestión, el moralista gozará viendo a un 
ser recuperar su poder normal de talimentación, porque así su estado 
general se hallará mejorado (yy su santificación será, por ello, tanto 
menos dificultada. Cada cual, ciertamente, se santifica según su ca- 
pacidad; pero si esta últinta se amplía, se permite a la gracia obrar 
con tanto más fruto. El teólogo, si es sincero, manifestará su gra- 


(7) BLANCHARD, O. C., p. 24, 
(8) STERN, O. C., Pp. 128. 
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titud a la psicología clínica suministrándole precisiones sobre el origen 
de la actitud de tal o cual pecador. Hay personas cuya compania no 
agrada porque no son alegres, porque dan la impresión de que viven 
en una total inseguridad, y será prematuro acusarlos de falta de 
sociabilidad o aun de caridad. Pero esos desgraciados lo que padecen 
tal vez son trastornos endocrínicos deprimentes; no tienen confianza 
en sí mismos; han sido testigos cuando niños de un matrimonio des- 
graciado en su casa, de la triste inestabilidad de los padres, de la 
miseria, y eventualmente se han sentido dados de lado a consecuencia 
de nuevos nacimientos. Estos conflictos dejan una huella duradera, 
y la moralidad del sujeto se resiente de ello. Un proverbio pretende 
que los santos tristes son tristes santos. Pero sería oportuno a veces. 
buscar el origen de esa tristeza. Y algunos tratados de moral o ma- 
nuales de espiritualidad antiguamente han lanzado demasiado pronto 
sus anatemas contra seres que no es que carezcan de buena volun- 
tad, sino que son más bien víctimas de un pasado lamentable o de 
un estado somático defectuoso. El Padre J. Rimaud observaba, hace 
ya talgunos años, que los únicos enfermos que la moral conocía hasta 
no hace mucho eran los escrupulosos, pero que se habría sonreído 
de oir hablar de la pereza o de la envidia como de enfermedades. Y el 
autor añadía: «El tiempo está formado de esas extrañezas inge- 
nuas» (9). 

Para llegar a una mejor comprensión del problema ha sido ne- 
cesaria la ayuda, tanto de la psicología clínica como de la endocrino- 
logía. El médico recordará entonces que el enfermo, que será al mis- 
mo tiempo pecador, está destinado también a la santidad, y que, por: 
tanto, plara proceder lógicamente, conviene poner remedio a las la- 
gunas psicosomáticas, a fin de hacer más eficaz la santificación. Un 
teólogo respondería tal vez que la lógica no es necesariamente la 
medida de la santidad y que Dios puede hacer que llegue tal cielo 
un sujeto por caminos que no propondría la prudencia humana. Es 
cierto. Pero eso no significa en modo alguno que ese mismo Dios no 
desea que recurramos sanamente a todo lo que puede disminuir la 
tensión de un estado patológico. No toca al hombre especular sobre 
la posibilidad de los milagros; debe más bien proceder no contando 
más que con el gobierno providencial habitual de Dios, y no con lo 
que el cielo podría eventualmente permitir fuera del orden de la 
naturaleza creada. Un santo triste no podrá siempre poner remedio 
a su melancolía únicamente con la oración y los sacramentos. Debe- 
rá también humildemente apelar a las luces de una medicina expe- 
rimentada. Hajy pocos santos, en suma, que disfruten de una sere- 
nidad tal que todo no sea más que alegría en ellos y en torno a 
ellos. Por otra parte, ¿semejantes sujetos han existido alguna vez? 
Se ha citado a San Francisco de Sales, uno de los más grandes triun- 
fos del cristianismo, por ese equilibrio admirable que poseía entre 
la gracia y la naturaleza, entre el genio y la santidad. Es verosímil 
que la hagiografía no pudiera multiplicar los ejemplos de una san- 


(9) J. Rimaun, Les psychologes contre la morale, en «Études» 263 (1949, IV) 6. 
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tidad tan amable. No estaría de más advertir que si el Obispo de Gi- 
nebra supo perfectamente hablar de la inquietud en sus cartas y en 
sus tratados es porque ciertamente él mismo conoció también en su 
vida horas de miedo y de temor. Son más bien crisis y tormentas lo 
que se encuentra en el curso de la existencia de los múltiples ele- 
gidos que la Iglesia ha tenido a bien canonizar. Eso revela bien a 
nuestra época que su nerviosismo no impide en modo alguno la san- 
tidad. La virtud teologal de la caridad puede animar a más de un 
organismo débil. Y por caridad es preciso exactamente entender no 
sólo el amor de los demás, sino, ante todo, el amor de Dios, que debe 
iluminar una vida donde tal vez todo sea sombra, o por clausa de 
un temperamento enfermizo, o porque un sufrimiento de orden afec- 
tivo ha dejado heridas muy lentas en cicatrizar. 

El Doctor Stern ha observado un caso bastante desconcertante, 
en que un factor psíquico desencadenó una enfermedad del tiroides. 
«Se trataba de una joven que volvía de su viaje de bodas. Su ma- 
rido no había deseado realmente casarse con ella; más bien había 
ambicionado su fortuna, blastante considerable; había llevado en su 
viaje a Italia y Africa —viaje importante para aquel tiempo— a su 
amante, a la que hospedaba en el mismo hotel. Su mujer no lo había 
notado sino al cabo de cierto tiempo, y aquel descubrimiento había 
sido un choque enorme para ella, cosa fácil de comprender. Poco des- 
pués de su regreso, estaba afectada de unta papera con todos los sig- 
nos de una enfermdead de Basedow. Sin duda, cierta predisposición 
desempeñaba en ella un papel en semejante caso, porque su madre 
había presentado igualmente un Blasedow» (10). El gran choque, que 
en la paciente no fué extraño a su trastorno endocrino, dejó también 
huellas profundas en su alma. Semejante decepción puede engendrar 
con el tiempo actitudes que se calificarán de desconfianza, lamargura, 
desesperación, etc. La moralidad del sujeto depende igualmente de 
estas diversas reacciones, y su encaminamiento hacia la santidad se 
hará más difícil. Los esfuerzos conjugados de un clínico que aten- 
diese a la enfermedad de Basedow, de un psiquiatra que pusiera re- 
medio al estado de un psiquismo desamparado y de un director espi- 
ritual que se esforzara por hacer ver el valor cristiano del sufri- 
miento podrán en ciertos casos no 'ya sustituir la labor de la gracia 
y el esfuerzo personal de la enferma, pero sí al menos favorecerlos. 
La santificación siempre es posible, no obstante todas las circunstan- 
cias lamentables de que puede estar rodeada una vida. 

El médico y el sacerdote deben, pues, colaborar para desarrollar 
todas las virtualidades que posee un individuo para responder a su 
vocación de hombre y de cristiano. No se encamina a uno hacia la 
santidad con deplorar sus pruebas físicas o psíquicas. Se las debe, al 
contrario, utilizar para lo mejor, reduciéndolas al mínimum o, si Dios 
no permite esa reducción, «sublimándolas», como gustaría decir a los 
psicoanalistas, sacando el bien del mal, como hubiera indicado San 
Pablo. Para eso se necesita cierta dosis de salud física y mental, ade- 


(10) STERN, 0. C., DP. 227. 
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más de auxilios de orden sobrenatural. Por eso la medicina moder- 
na, cuando no se sale de sus atribuciones, será extremadamente apre- 
ciada por la moral, aun la más tradicional, con tal que la tradición 
sea un aliento para ir adelnte, y no un freno 'absurdo que impida se 
estimen los progresos de las ciencias en su justo.valor., 


ETICA MEDICA Y VOCACION CRISTIANA. 


Una palabra muy al día hoy es el término «dedicación», «enrola- 
miento» (11). Se le emplea de múltiples maneras y no raramente de 
modo muy impropio. Se impone, sin embargo, desde el momento que 
se habla de santidad, porque ésta es una dedicación con miras a la 
vida eterna con ayuda de diversos medios. Los psicoanalistas han se- 
ñalado todas las motivaciones inconscientes que pueden viciar cual- 
quier dedicación cuyas apariencias parezcan lo más desinteresadas y 
virtuosas. Los novelistas se han complacido igualmente en basar sus 
narraciones en dedicaciones sublimes o, algunas, fructuosas o vanas. 
Alberto Camus describe la dedicación de una manera un poco pesi- 
mista. Dice: «He conocido a un hombre que dió veinte taños de su 
vida a un desatino, al que sacrificó todo: sus amistades, su trabajo, 
la decencia misma de su vida, y que reconoció una noche que jamás 
la había querido. Se aburría, eso era todo; se aburría, como la ma- 
yoría de la gente. Se había, pues, creado por completo una vida de 
complicaciones y de dramas. Es preciso que ocurra algo: ésa es la 
explicación de la mayoría de las dedicaciones humanas. Es preciso 
que ocurra algo, incluso la esclavitud sin amor, incluso la guerra o 
la muerte» (12). Por suerte, hay otras dedicaciones que no tienen su 
origen en el tedio. Hay monjes que han dejado brillantes posibilida- 
des en el mundo para consagrarse a Dios. Hay religiosas que habrían 
podido llegar a ser mujeres admiradas y que han preferido el silen- 
cio del claustro o la abnegación en un hospital. Hay parejas que per- 
severan en su compromiso y estado matrimonial, sin dar un paso 
atrás, aun cuando el tambiente familiar no haya correspondido a lo 
que se había soñado. Hay, pues, dedicaciones, consagraciones, admi- 
rables, que no ofrecen ninguna base sólida a la perspicacia del psi- 
quiatra o a la fantasía del novelista. 

Pero eso no debe impedirnos reconocer que la vocación a la san- 
tidad oculta a veces tendencias poco laudables, porque se confunden 
el amor propio y el amor a Dios. Una vez más, ha hecho un servicio 
el psicoanálisis a la moral en este terreno, al admitir que hay una 
esfera sobrenatural que se escapa al psicoanalista. La medicina, en 
sus diversas actividades, suele ir a parar directamente a la moral, y 
por eso hoy en las librerías se encuentran tantas obras sobre cues- 
tiones tocantes a la frontera entre moral y terapéutica. 

(11) El original francés de este trabajo usa el conocido término «engagement», más 


expresivo que cualquier palabra castellana que pudiésemos usar. (N. del T.) 
(12) A. Camus, La chute. Paris, Gallimard, 1952, nrf., p. 45. 
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Entre estas múltiples publicaciones, hay una obra que llama la 
atención como ninguna. Es la investigación de una Lthique médicale, 
del Profesor Luis Portes (13). Hay en ella páginas que los nuevos 
descubrimientos de las ciencias médicas jamás podrán modificar, y en 
las que, al contrario, deberán inspirarse siempre que quieran hacer 
aplicaciones prácticas. Porque aunque la psiquiatría promete más pre- 
cisiones sorprendentes, launque la psicocirugía revela su influencia so- 
bre la personalidad del sujeto en tratamiento, aunque la clínica deja 
oir que la hormonoterapia podrá mejorar todavía más la salud física 
y psíquica de un enfermo, hay reglas objetivas de moral, de simple 
ética, que no permitirán jamás a la medicina pisotear sus derechos. 
Con el fin de favorecer la salud de un individuo, no se podría le- 
sionlar su equilibrio moral, su vocación cristiana, su dedicación a un 
destino que va más allá de este mundo. El Profesor L. Portes ela- 
boraba sus sistemas recordando que «el sufrimiento humano, al ser 
el mismo en todas las épocas ty bajo todas las latitudes, los princi- 
pios morales que regulan la medicina se presentan como universales». 
El teólogo, fiel a la tradición, se complace en oír al médico moralista 
insistir en la necesidad de los principios inmutables. Todo el mundo 
sabe que en nuestros días se está muy dispuesto a hacer a la moral 
dependiente de las situaciones, concediéndole así una flexibilidad poco 
laudable. 

Ahora bien, especialmente cuando se trata de ética médica, es 
grande el peligro de considerar más el estado de las circunstancias 
que las normas de que la situación depende. Para un médico existen 
casos frecuentemente trágicos, en que tal vez su «buen corazón» le 
haría desear una esterilización, incluso un aborto o aun una muerte 
más rápida en su paciente que sufre extremadamente. Pero la bon- 
dad debe seguir siendo inteligente para quedar siendo virtuosa. Y el 
Profesor Portes ha sabido precisamente elevarse científicamente con- 
tra diversos métodos, que con demasiado apresuramiento recurren a 
soluciones que la moral repruebia. El autor destaca cómo la religión 
de Cristo no ha hecho sino subrayar y precisar las exigencias de la 
ética, Después de notar que «el cristianismo, desde su origen, reco- 
noció al feto humano las altas prerrogativas de la persona humana 
y proclamó, en cuanto creatura de Dios, su eminente dignidad» (14), 
añade: «El hecho innegable es que el cristianismo, gracias a su 'acción 
perseverante durante cerca de veinte siglos, modificó tan por com- 
pleto nuestras costumbres, que los que entre nosotros se creen más 
liberados de toda idea religiosa, alimentan, sin embargo, secretamen- 
te en su corazón el respeto más profundo hacia la procreación hu- 
mana. Este sentimiento, que nos viene tal vez de las edades más 
lejanas, ha llegado a ser, gracias al cristianismo, uno de los principios 
fundamentales de nuestra civilización» (15). 

Este respeto al feto no es general hoy: es lugar común el recor- 
darlo. Las estadísticas de abortos y la elasticidad de ciertas leyes 


(13) L. Portes, A la recherche d'une Éthique Medicale. Paris, Masson, 1954. 


(14) Ib., p. 40. 
415)  1b., DP. 46: 
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revelan frecuentemente una situación trágica en diversos países. El 
Profesor Portes ha probado pacientemente que no sólo las razones 
mortales, sino aun la técnica operatoria y los progresos terapéuticos, 
hacen inútil el aborto. Estudiando los casos de enfermedades que se 
pretende sean «indicaciones» de asesinato del feto, el médico demues- 
tra que se puede prescindir de esa solución culpable con tal que se 
den pruebas de buena voluntad, sin recurrir en todo caso a los me- 
dios facilitadores. El término asesinato, empleado por el autor (16), 
no es demasiado duro, si tenemos en cuenta que se trata pura y sen- 
cillamente de matar a un inocente. Valientemente, Luis Portes hace 
constar: «En cada caso particular, si seguimos ciertos de la ilegi- 
timidad moral del aborto terapéutico, no lo estamos, desde luego, 
de su legitimidad simplemente médica; porque no hay, en la prác- 
tica, en las condiciones actuales, indicaciones verdaderamente tabso- 
lutas para el aborto terapéutico. No se presentan todas ellas sino 
como esencialmente relativas, porque no discutiéndose nuestra bue- 
na fe, se basan mucho más en impresiones que en certezas clíni- 
Cas 

La vocación cristiana de la madre y sus circunstancias es de lo 
que aquí directamente se trata. Si la medicina prueba la inutilidad 
de este crimen, permite, por consiguiente, al teólogo presentar con 
tanta más solidez sus ataques contra el aborto. Y puesto que para 
santificarse lo que importa ante todo es cultivar la virtud, evitando 
el pecado, las afirmaciones del Profesor Portes facilitan singular- 
mente el trabajo del moralista. Del mismo modo condena este autor 
la eutanasia en nombre de la ciencia, (y no sólo en nombre de la 
moral. Los errores de diagnóstico y los de pronóstico suelen ser tan 
frecuentes, que no se puede nuntda demasiado categóricamente afir- 
mar la incurabilidad. Siempre subsiste un misterio, y, sin descanso, 
el médico —puesto que ésa es su misión— debe luchar contra los 
avances de la enfermedad. El Profesor Portes cita un caso que hace 
pensar: «Un hombre de sesenta y ocho años fue despedido desde 
su auto a la Calzada y tuvo la cabeza cogida entre un montón de 
piedras y su coche volcado. Recogido sin conocimiento, con señales 
de fractura de la base del cráneo, fue atendido inteligentemente por 
cuatro médicos, que no economizaron nada para sacarlo del coma. 
No obstante una activa medicación, la respiración se hizo irregular 
y lenta. El pulso se debilitó y se hizo desigual, y se presentó el es- 
tertor agónico. Ante la evidencia de las señales de una muerte in- 
minente, se suspendió toda tentativa. En este momento, el deseo de 
hacer que durase el moribundo algunos minutos, hasta que llegase 
una parienta, obligó ta repetir y practicar sin contarlas inyecciones 
de éter y de cafeína. Con asombro de todos, se suspendió la agonía, 
el corazón recuperó su actividad, se restableció la respiración ty el 


herido salió del coma. Este hombre gozó después de una excelente 
salud» (18). 


EN Tb., p. 51. 
AID Doo: 
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Un ejemplo como éste demuestra qué arriesgadas y condenables 
son todas las tentativas deseosas de adelantar la muerte de alguien 
con el pretexto de una compasión que quiere evitar al enfermo largos 
sufrimientos. El teólogo insiste, además, en la posibilidad tan desea- 
ble de dar al paciente ocasión de que se prepare para presentarse 
ante Dios. En el caso citado antes, el accidentado, al haber perdido 
el conocimiento, no habría podido hacer frente a la muerte. Aun su- 
poniendo que al día siguiente hubiese entregado su alma a Dios, el 
hacerlo salir del coma fue útil no sólo para sus parientes, que de- 
seaban volverlo a ver vivo, sino aun para él personalmente. Porque 
el sacerdote ladministra los sacramentos más inteligentemente a un 
moribundo lúcido que a un ser desmayado. La Iglesia autoriza que 
se dé la Extremaunción algún tiempo después de la muerte apa- 
rente, porque se desconoce con exactitud en qué momento abandona 
el alma el cuerpo. Pero es inmensamente preferible poder tantes ha- 
blar con el enfermo y permitirle una confesión sincera. Estos últimos 
actos religiosos son de enorme importancia para la vida del cristiano. 
La opinión popular en ciertos ambientes es insensata; califica mu- 
chas veces de «buena muerte» a aquella en que un ser pasa al más 
allá sin darse cuenta de ello. Ese punto de vista se emparienta con 
el de las personas que hacen siempre que el sacerdote llegue dema- 
siado tarde para preparar a alguien a morir, sencillamente porque 
se quiere lalejar del enfermo todo miedo y angustia. La jerarquía 
de los valores se compagina mal con semejante concepción de las 
cosas, El sentido común mismo exige que un ser que ha creído en 
Dios durante toda su vida pueda con tanta más razón, al final de 
ella, inspirarse en las enseñanzas de la fe y ayudarse con los auxi- 
lios de la gracia para pasar a la otra vida. El Prefacio de la Misa de 
difuntos dice con razón: Vita mutatur, non tollitur, la vida no se 
quita, sino que se cambia. Y mientras ese cambio se realice con más 
calma, arrepentimiento y confianza, mejor se operará. Las antiguas 
fórmulas litúrgicas, propias de los últimos sacramentos, revelan que 
antiguamente no se tenía el miedo a crear en torno al enfermo un 
ambiente que le recordase sencillamente que había llegado el mo- 
mento de recibir la corona de gloria (19). 

La eutanasila es, pues, contraria, tanto al ideal de un médico sin- 
cero como al de un sacerdote cuidadoso de la santificación del en- 
fermo. El Profesor Portes basa este estricto deber del médico de lu- 
char contra la muerte en la confianza tan profunda que el paciente 
pone en el técnico que lo atiende: «El enfermo, separado de los vi- 
vos con buena salud —que se cansan pronto de los cuidados que le 
procuran y de las inquietudes que sienten—, en su soledad cuenta 
con su médico como con el único aliado, que no debe y no puede 
jamás considerar su muerte como una «liberación» (20). Los que lo 
rodean, sabido es, emplean la palabra liberación a veces por verda- 
dera amistad con el paciente que sufre, pero a veces también, sin 


(19) 1 Petr 5, 4. 
(20) ¡POoRTES;, 0. C., p. 138. 
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atreverse demasiado a confesarlo, por deseo de desembarazarse de 
un oficio que suele, ciertamente, ser muy ingrato, el de enfermero. 
Por su parte, el sacerdote corre el' peligro de parecer a ciertos pa- 
cientes que enseña el desprecio de la vida y un ser para quien aban- 
donar las cosas de aquí abajo representa igualmente una liberación. 
Pero el paciente que se agarra la la existencia quiere un protector 
que tenga por misión conservar la vida: ése será su médico. 

Por lo demás, sería poco hábil, por parte de un teólogo, no com- 
prender el apego muy comprensible de todo hombre a la vida. Al 
fijar sólo Dios el término de un destino, es natural que humanamente 
—la Providencia lasí lo quiere— se haga todo lo posible por favo- 
recer la salud. Sería presentar una teología poco entusiasmante no 
hablar de la vida sino como de un viaje que propiamente nos debe 
llevar a la muerte. Sin olvidar el fin común a todos los mortales, 
hay que estimar el tiempo que pasamos en la tierra. Y la vocación 
cristiana pide que se alabe a Dios en sus obras y en su creación, y 
no sólo en un camino htlcia la muerte... El Antiguo Testamento es 
convincente en estas materias, y San Francisco de Asís y tantos 
otros santos supieron amar el mundo. Con este espíritu hay que 
comprender a un enfermo que quiere su tanto de alegría en el mun- 
do, no obstante los obstáculos debidos a su enfermedad. Y cuando 
ese paciente siente su alegría atacada, mendiga la ayuda de los de- 
más para salvarla y conservarla. ¡No en vano habla el Profesor Por- 
tes de «la actitud, esencialmente afectiva, que adopta fatalmente el 
ser humiano hundido por la enfermedad, actitud que hace forzosa 
nuestra simpatía y conquista nuestros cuidados» (21) Salvo en casos 
muy raros, ese hombre quiere, a pesar de todo, a pesar de sus apa- 
rentes negativas, que se le hable de esperanza, de optimismo y de 
alegría. Lía eutanasia va contra esa honda aspiración a vivir que tiene 


todo mortal. El médico py” el sacerdote deben favorecer, no la deses- 


peración, sino la calma; no la tristeza, sino la confianza. Hay que 
evitar toda solución cobarde. Ayudar al enfermo en su vida espiri- 
tual, en su vocación de hijo de Dios, es recordarle la alegría. 

Bernanos escribía: «Hay un vértigo en la tristeza, ¡un asque- 
roso vértigo...! Con Satán, la tristeza entró en el mundo... ¿Qué 
puede encontrar Dios que decir la quien se inclina por sí mismo, por 
su propio peso, a la tristeza y se vuelve instintivamente hacia la no- 
che?» (22). La psiquiatría moderna ha solido subrayar el carácter in- 
dispensable de la alegría para la salud del individuo. El teólogo no 
ignora que la fe, la esperanza y la caridad sinceras producen ale- 
gría. El vértigo de que habla Bernanos es tan perjudicial para la 
vida somática y psíquica de un ser como para su perfección espiritual. 
No es uno de los menores esfuerzos que incumben al enfermo el de 
predisponerse, a pesar de todo, a la alegría. 

El Profesor Portes subraya qué raros son los pacientes bastante 
fuertes para aceptar el conocer la verdad en lo tocante a su enfer- 


XEM O 0 
(22) G. BERNANOS, La joie. Paris, Plon, 1929, p. 103: 
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medad, si ésta es grave. Esta reacción demuestra bien que el hombre 
precisamente ama la vida y se lapega a ella porque en ella encuentra 
un atractivo seductor. Cuando el enfermo pregunta la verdad sin ro- 
deos, desea interiormente un «No es grave» tranquilizador. Es el mo- 
mento para el médico, ante la ligera crispación de las facciones del 
paciente que pregunta cómo va su salud, ante el imperceptible ner- 
viosismo de su voz, adoptar una actitud que el Doctor Portes des- 
cribe así: «Il médico debe con prudencia «dorar», la verdad, debe, sí, 
porque háyase dicho cuanto se quiera, en esta conexión tan miste- 
riosa de lo físico y de lo moral, ¿quién puede decir que la verdad 
sabida no va a desencadenar un mecanismo de desaliento, de miedo, 
de enloquecimiento, que ha llevado algunas veces al paciente a sui- 
cidlarse, y que en ningún caso favorece su curación?» (23). Por otra 
parte, una mentira no es jamás legítima, y ya San Agustín condena- 
ba a los que engañaban al enfermo. El Obispo de Hipona llega hasta 
pretender que no se debería mentir a un moribundo, aunque fuese, 
por ejemplo, para ocultarle una mala noticia. Un padre, peligrosa- 
mente enfermo, acaba de perder a su único hijo. Ignora esa desgra- 
cia y pregunta si su hijo vive todavía. Se le debe responder que el 
hijo ha muerto, dice San Agustín, porque decir que vive o que no 
se sabe, sería igualmente mentir. La terrible noticia adelantará la 
muerte del padre enfermo, pero no se debería preferir una vida hu- 
mana a la verdad, observa el Obispo... (24). 

Pero si por el verbo «dorar» el médico francés entiende usar pru- 
dencia, tacto y caridad, el teólogo no va a rechazar una actitud que 
busca evitar emociones demasiado directas para poderlas soportar sin 
consecuencias desagradables para la salud. Ante todo, hay que alabar 
al Profesor Portes por su estilo científico al tratar problemas espi- 
nosos, al no recurrir, en general, a frases desafortunadas que un teó- 
logo tuviera que corregir sin debilidades. Es que el Presidente del 
Consejo Nacional de la Corporación de Médicos se ha basado en un 
principio ya enunciado por él solemnemente: «Todo acto médico nor- 
mal no es, no puede ser y no debe ser más que una confianza que 
afecte libremente a una conciencia» (25). Si esa conciencia está bien 
formadia en el técnico; si esa confianza no olvida en el enfermo que 
Dios es el dueño supremo de la salud, los diálogos con el médico no 
pueden sino ayudar al que cuida y al que es cuidado a responder es- 
pléndidamente a su vocación cristiana. 


TERAPEUTICA Y MORALIDAD. 


Hay un problema tan espinoso como delicado que se plantea al 
técnico moderno que utiliza los nuevos métodos de terapéutica. El 
viejo principio de «primum non nocere» tiene hoy todavía todo su 


(23) PorrtEs, O. C:, p. 161. 
(24) PL, 40, 543-544. 
(25) PORTES, O. €., > 168. 
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valor. También el teólogo comprenderá ese verbo «perjudicar» (no- 
cere) desde el punto de vista moral. Una intervención médica no debe 
perjudicar a la vida espiritual del enfermo, ni a su proceso de san- 
tificación. Por eso los moralistas han hablado como hian hablado del 
psicoanálisis, y el Papa mismo ha tenido que recomendar una extre- 
mada prudencia en el uso de procedimientos que afectan al hombre 
en su fuero interno. Los teólogos han manifestado semejantemente 
sus opiniones diversas ante las ingerencias de la psicocirugía en la 
personalidad misma del sujeto. Múltiples trabajos han recordado a 
este objeto la circunspección requerida cuando unta operación tan de- 
licada pudiese modificar tan radicalmente el comportamiento de un 
hombre. 

Pero un médico de conciencia debe también plantear la cuestión 
del valor moral cuando se trata de un método que conduzca la la cu- 
ración de un paciente, afectándolo, sin embargo, peligrosamente en 
su salud por vía de consecuencia indirecta. Porque hoy, gracias al 
desarrollo de la medicina hormon'al, se mejora a veces el estado de- 
ficiente de tal o cual órgano o de tal o cual función, con detrimento 
del equilibrio general del individuo, Los médicos que se han esfor- 
zado por enfrentarse con la situación son formales y categóricos en 
esas materias. El Profesor Pierre Mauriac, de Burdeos, no comparte 
el entusiasmo común en lo tocante a los antibióticos cuando escribe: 
«Los microbios eliminados o convertidos en impotentes, ¿no tenían 
una acción antagónica frente a otros microbios? ¿No vamos a ver 
desarrollarse nuevas enfermedades por obra de los microorganismos 
hasta ahora inofensivos? A diario se señalan accidentes inesperados, 
intestinales, cutáneos, nerviosos, que parece con razón se deben al 
empleo de los antibióticos» (26). Este temor del autor revela que mo-' 
ralmente no se podrían utilizar impunemente los descubrimientos 
científicos parta basar una terapéutica, eficaz por una parte, pero per- 
judicial por otra, debido a efectos eventuales lejanos. El mismo Pro- 
fesor se hacía esta pregunta: «Sin extraviarnos con las anticipacio- 
nes de los genetistas, ¿es un juego de la imaginación o un temor 
razonable el vislumbrar una humanidad desviada de lo normal por 
las audacias de la cirugía y la multiplicación de hombres sin estó- 
mago, sin tiroides, sin páncreas, sin bazo, sin suprarrenales, sin hipó- 
fisis?» (27). 

Más de un autor se asusta hoy un poco ante lo que se ha llamado 
la «desvalorización de lo natural» en favor del reino de lo artificial. 
Se está de tal modo impresionado con los progresos realizados por 
las ciencias, que se pregunta uno, sin hacerse profeta de desgracias 
y sin tener visiones apocalípticas, cómo será la humanidad dentro 
de algunos siglos, al jactarse la biología de modificar cada día más 
la esfera somática y psíquica de los seres racionales. Jean Rostand 
pone en guardia a los filósofos que reivindican los derechos de la 
persona, poniendo en labios del homo biologicus del año 2000 estas 

(26) P. Mauriac, Avec le XXe siécle... La Médecine a pris son tournant, en «Fi- 


garo littéraire», 21 de enero de 1956, n. 509, p. 6 
(27) Ib. 


14 TRASTORNOS PSICOSOMÁTICOS Y SANTIFICACIÓN 69 


extrañas frases: «Nací de un semen seleccionado e irradiado por neu- 
trones, me llevó una madre que no era la mía» (28). Teilhard de 
Chardin, hablando como naturalista, según su propia expresión, ob- 
servaba en una obra que ciertamente ha de consultarse con múltiples 
reservas: «Por el conocimiento de las hormonas, ¿no estamos en vís- 
peras de intervenir en el desarrollo de nuestro cuerpo y del cerebro 
mismo? Con el descubrimiento de los genes, ¿no vamos bien pronto 
a intervenir en el mecanismo de las herencias orgánicas? Y mediante 
la síntesis inminente de los albuminoides, ¿no vamos a ser capaces 
un día de provocar lo que la Tierra, abandonada la sí misma, no pa- 
rece que ya pueda realizar: una nueva ola de organismos, una Neo - 
vida artificialmente suscitada?» (29). 

El teólogo, a su vez, sigue convencido del gobierno de la Provi- 
dencia y las técnicas que tratan de partenogénesis o de «bioquímica 
del espíritu» no le turban extraordinariamente. Se espera al super- 
hombre que saldrá del laboratorio..., pero el Dios de la Antigua Alian- 
za ya contuvo hace mucho a los orgullosos constructores de la torre 
de Babel. Puede existir una actitud soberbia en nuestros días, como 
la hubo cuando el demonio invitó a nuestros primeros padres a ha- 
cerse semejantes a dioses. En cambio, si las investigaciones de la 
química se mantienen en el plan mismo de la Providencia, no serán 
sino causas segundas que el Creador no puede por menos de desear 
y aprobar. Pero hay una responsabilidad moral en intentar métodos 
atrevidos de aplicaciones prácticas que dañarían al paciente, en lugar 
de socorrerlo. Una observación del Profesor P. Mauriac le deja a uno 
pensativo: «A los que infla el orgullo de su poder terapéutico y que 
todavía rezan, les propongo un bonito tema de meditación: los 
remedios para los difuntos» (30). El autor desea, pues, con ello que 
se temple un poco y se dé mesura a una sed de novedades que en- 
tusiasman a primera vista, pero que a veces se revelan después cat, 
gadas de funestas consecuencias. 

Por el lado protestante, igualmente se recuerda en los ambientes 
médicos que no se debe confiar demásiado en los resultados inme- 
diatos cuando se valora el beneficio de una técnica quirúrgica o de 
una práctica hormonal. El Doctor Ph. Kressmann subrayaba, por 
ejemplo, que una gastrectomía, indicada parta combatir una úlcera oO 
un principio de cáncer, debe juzgarse con una cierta prudencia, por- 
que se verá «que la falta de mucosa gástrica acarrea cierto grado de 
anemia, que es preciso vigilar» (31) Esto se explica por el hecho 
de haberse descubierto que la actividad de la mucosa gástrica no es 
extraña a la elaboración de los glóbulos rojos de la sangre. El Doctor 
Kressmann no deja de insistir lo bastante sobre la prudencia que debe 
guiar cada acto del perito, porque este último está obligado a pensar 


(28) J. RostanD, La science va-t-elle changer Uhomme?, en «Figaro littéraire», 
24 de marzo de 1956, DICOLS, Danos pu 

(29) Dí TEILHARD DE CHARDIN, Le phénoméne humain. Paris, Éditions du Seuil, 
1955, p. 277. % 


(30) Art; cit. 
(31) Ph. KRESSMANN, Misére et grandeur de la méaecine. der les conditions 


d'une médecine efficace. Neuchátel, Delachaux et Niestlé, 1950, p 


70 JEAN - PIERRE SCHALLER 15 


en las consecuencias segundas de sus actos. Unos ejemplos precisan 
el pensamiento del autor: «Ayer veía yo a un médico que no contaba 
con el final dramático de uno de sus enfermos, portador de un cáncer 
óseo. Y explicándome que aquel joven de dieciocho años había su- 
frido, desde la edad de nueve años, dos inyecciones semanales de 
hormona masculina sintética, destinadas a favorecer su crecimiento, 
este especialista infería: Es muy difícil saber si esa terapéutica in- 
tensiva ha contribuido a la constitución de ese tumor, pero no querría 
yo, desde luego, ser quien se la hubiese prescrito» (32). 

Desde que se reconoce un deber de santificación en un ser, se debe 
respetar todo lo que se refiere a los medios utilizados con ese fin por 
el sujeto. Y puesto que los vínculos entre el alma y el cuerpo son 
tan estrechos que se pueden modificar el uno por el otro, es indis- 
pensable apreciar el peso de las decisiones terapéuticas en la balanza 
de una sana moral objetiva. Aun el técnico impío o ateo no puede 
prescindir de las creencias del enfermo si respeta verdaderamente a 
su paciente. Las perturbaciones del cuerpo o del psiquismo no pueden 
mejorarse con detrimento de la vocación sobrenatural de un indivi- 
duo. El médico debe a su profesión y debe a su «cliente» la fidelidad 
a un conjunto de principios que la ética médica defiende oportuna- 
mente. El autor protestante citado más arriba ha escrito: «La me- 
dicina contribuye verdaderamente, en su lucha contra la muerte, al 
plan de salvación de Aquel que no quiere que el malo perezca». 
Así puede legítimamente considerársela, con los reformadores lo mis- 
mo que con la Iglesia católica romana, como una manifestación de la 
gracia general de Dios; es, indudablemente, una de las piezas prin- 
cipales de lo que se ha llamado el orden de la paciencia del Señor» (33). 

Desde el momento en que la medicina es un engranaje del go- 
bierno de Dios, todo debe comprenderse en ella en función de la vo- 
luntad del Creador. San Pablo escribía a los Tesalonicenses: «Esta 
es la voluntad de Dios, vuestra santificación» (34). Así, la biología y 
la medicina, por su parte, deben colaborar en la obra de Dios, que 
quiere por todos los medios legítimos, tanto naturales como sobrena- 
turales, que el hombre pueda entrar un día en la Casa del Padre. 
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(33) Ib., p. 150. Hay ciertos pasajes en esta obra, así como en el Pról d 
fesor Jacques Ellul, de la Facultad de Derecr rdeos > Catal ES 
a ho de Burdeos, que un lector católico debe 
(34) I Thess 4, 3. 


DERE ACILCA 


NOTAS PARA UN ANALISIS PASTORAL 
DE LOS TRASTORNOS DE LA CONDUCTA 


El análisis fenomenológico de las alteraciones psíquicas no sólo se ha 
«-mostrado como un método de reconocida eficacia en la clínica, sino que 
además, para los psicólogos no médicos, resulta el procedimiento más ase- 
quible en la delimitación, aislamiento y comprensión de los trastornos de 
la conducta. 

La fenomenología como método psicológico se inicia en Jaspers (1), y 
si bien es distinta en cuanto al objeto, se inspiró en la reducción fenome- 
nológica de la filosofía de Husserl. Al menos, sus primeros y principales 
cultivadores se encuentran en la línea que va desde la fenomenología de 
Husserl a la analítica existencial: así, el propio Jaspers, Binswanger, Kurt 
Schneider y Boss. 

Jaspers dice que la fenomenología tiene por objeto el estudio de los es- 
tados del alma, tal como los experimentan los enfermos (2); trata de pre- 
sentarlos ante nosotros bajo una forma concreta, y de considerar sus rela- 
ciones de parentesco. Intenta delimitarlos con la máxima precisión, de 
distinguirlos y de nombrarlos con términos fijos. Lo que el observador 
elabora al enumerar signos exteriores del estado del alma no es «más que 
una representación, una interpretación, una contemplación intuitiva o una 
comprensión». 

En la práctica, el método fenomenológico se ordena en esta triple acti- 
tud o dirección: 

En primer término, llegar a una descripción del núcleo del fenómeno, 
reduciendo, es decir, separando el síntoma o signo de lo que es secundario. 
La segunda dirección persigue el establecimiento de las motivaciones que 
sucesivamente enlazan, por decirlo así, unos síntomas con otros. Esta ac- 
titud caracteriza la llamada psicopatología comprensiva y es la más inte- 
resante desde el punto de vista de la Pastoral Diferencial. 

La tercera dirección está determinada por el hecho de que la reducción 


(D) En su Psicopatología general. La primera edición es de 1913. 
(2) Experiencia que, naturalmente, no incluye juicio moral: es mera descripción. 
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comprensiva, en su pesquisa genética, ha de tropezar necesariamente con 
un fenómeno que no puede derivarse comprensiblemente del anterior. El 
problema, entonces, puede plantearse de dos modos: o admitiendo que el 
fenómeno está causado directamente por alteraciones somáticas, o presu- 
miendo la existencia de una alteración psíquica primordial que tendría lu- 
gar fuera del campo de la consciencia. Es decir, la psicofisiología o la psico- 
logía profunda. 

Lo que al director espiritual interesa del método fenomenológico, para 
la diagnosis del dirigido, es principalmente la genética comprensiva y el 
resultado de su aplicación en la clínica de los trastornos de la conducta. 

El fundamento del método y su aplicación se desarrollan seguidamente 
en cinco apartados sucesivos. 


I—FENOMENOS FISICOS Y FENOMENOS PSIQUICOS 


La fenomenología considera fundamental la distinción entre fenóme- 
nos físicos y fenómenos psíquicos. En la clínica psiquiátrica, tal distin- 
ción se ha hecho imprescindible, y gracias a ella, el aislamiento y clasi- 
ficación de las entidades morbosas ha ganado en sencillez y claridad. Jas- 
pers se inspira sobre todo en Dilthey para señalar las diferencias concep- 
tuales y metodológicas que se han de manejar para distinguirlos. Resu- 
miendo el pensamiento de ambos y mi ulterior elaboración del problema, 
puede entenderse así: 

Los fenómenos físicos pertenecen al orden sensible y representan el 
modo según el cual las llamadas realidades físicas penetran en nuestra 
consciencia a través de los órganos de la sensopercepción (3). El método 
de conocimiento que a ellos se aplica es el característico de las ciencias 
naturales, cuyo núcleo ejemplar corresponde al del pensamiento matemá.- 
tico y al principio general de determinación: causa y efecto aparecen en 
una relación que llamamos explicativa. La encuesta general sobre los fe- 
nómenos físicos se basa siempre en la interrogación «¿cómo es esto?». 

Los fenómenos psíquicos se corresponen con las comúnmente llama- 
das realidades espirituales, metafísicas (4) o morales. La característica fun- 
damental de dichas realidades es estar dotadas de sentido (5). El método 
de conocimiento aplicable a las mismas es el de la comprensión revela- 
dora del sentido o significado de los mismos. Si en los fenómenos físicos 
lo que priva son las relaciones de causalidad, en los segundos el carácter 
es el de las relaciones de sentido. En los físicos encontramos causas; en 
los psíquicos, motivos. Al «cómo» de lo físico, sustituye el «por qué» o 
«para qué» en lo psíquico. 

Conviene hacer una doble advertencia. La primera, que la realidad fí- 
sica puede ser tratada comprensivamente. Tanto es así, que cualesquiera 
hipótesis de trabajo ordenadas a conseguir la explicación de las lagunas 
del método científico-natural, comportan invariablemente una dirección com- 
prensiva. Pero, además, el corolario obligado a cualquier serie de observa- 
ciones o comprobaciones experimentales del orden sensible es siempre la 
formulación de una ley cuya aplicación ulterior es posible por ese salto 


(3) «Principium nostrum cognitionis est in sensu». Santo Tomás, Summa, I, q. 64, a. 6. 


(4) No en un sentido de ontología pura, sino como lo no físico en general: 
in com - 
tural, histórico, etc. á E : Ra 


(5) Mejor sería decir que lo psíquico confiere sentido a todo lo demás. 
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de lo explicable a lo comprensible que de manera categórica e inconscien- 
te se produce siempre en la mente humana (6). La segunda advertencia 
es que la calificación de comprensible se basa en la admisión de algo que 
aparece como motivo del fenómeno. 

La disposición fundamental de quien se dispone a observar cualquier 
hecho es invariablemente la que aquí entendemos como comprensiva. El 
fallo o ausencia de motivaciones es lo que ha determinado —motivado, di- 
ríamos— que el hombre rectifique su actitud y se disponga a investigar 
tratando de explicarse lo que pasa, cuando lo que pasa escurre su gálibo 
significativo. Dicho en términos vulgares, es como si, teniendo un extraño 
juguete en nuestras manos y no sabiendo para qué sirve, nos dedicáramos 
a sacarle las tripas. 

Las ciencias de la Naturaleza han surgido del colosal empeño de en- 
contrar una explicación —una relación causal— a todo lo que el orden 
sensible contiene. Las ciencias del espíritu responden, por el contrario, 
al intento de establecer relaciones de sentido (7). Por eso la formulación 
culminante de las primeras es la ecuación matemática, mientras que las 
segundas abocan en la 'Ontología (8). No es de este lugar el examen de las 
consecuencias que en la actual coyuntura científica ha provocado el prin- 
cipio de indeterminación de Heisenberg y cómo gracias a él el pensamien- 
to científico bascula hacia la Filosofía, pero conviene llamar la atención, 
sin embargo, sobre el hecho de que la Psicopatología y las diversas co- 
rrientes psicológicas actuales representan, sobre todo, el intento de relle- 
nar, en ese objeto de estudio que es el hombre mismo, el bache en qane 
necesariamente se detienen tanto las investigaciones que tratan de escla- 
recer su misterio desde una perspectiva científico-natural, como aquellas 
otras que intentan aclarar ese mismo misterio partiendo de la Metafísica. 


ITI—LO COMPRENSIBLE Y LO INCOMPRENSIBLE 
DE LA CONDUCTA HUMANA 


Es evidente que la conducta humana cae dentro de lo que acabamos de 
convenir como fenómenos psíquicos. La etimología y semántica del voca- 
blo «psique» representan el punto de arranque de esa teoría general del 
alma como principio conformador y configurador, según el cual, forma, 
figura y sentido son momentos sucesivos de un mismo hecho. La función 
psíquica que desempeña el «yo» —última realidad fenomenológicamente 
irreductible del psiquismo— se sustantiva en el carácter subjetivo, orde- 
nador, de toda acción que, por eso mismo, es considerada como individual 
y significativa. La propia expresión «conducta humana» contiene este su- 
puesto. Conducirse es actuar dentro de un orden consabido. Las motiva- 
ciones de la conducta resultan de la coyuntura del individuo-sujeto y el 
orden que en su acción trata de afirmar. Una conducta aparece compren 
sible al observador cuando los motivos que la sustentan son espontánea- 
mente compartidos, calificándose de incomprensible la conducta que care- 
ce de los mismos. 

Fenomenológicamente, consideramos a alguien enfermo de la mente 


(6) Cfr. nota 5. Ñ , 

(7) Lo percibido es objetivado como real cuando se convierte en signo. La «dura rea- 
lidad» es el signo máximo de nuestra limitación. 

(8) Cfr. RickerT, Ciencia Natural y Ciencia Cultural. (Austral, 1942). 
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cuando su conducta resulta parcial o totalmente incomprensible. El enfer- 
mo mental se comporta como no-sujeto. El término legal y clásico de ena- 
jenación alude al hecho de que el enajenado se es ajeno a sí mismo, es de- 
cir, falla en la relación sujeto-motivo-acto-orden. 

Si observamos atentamente los distintos elementos de la anterior rela- 

ción, salta a la vista que desde el sujeto al orden cuya inserción afirma (9) 
con sus actos, los cuatro términos suponen una escala gradual de valores 
que quien califica cualquier conducta está manejando de manera ineludi- 
ble. Dicha escala va de lo individual a lo general, de lo particular a lo uni- 
versal. De ahí la posible relativización de cualesquiera motivos. Quiere esto 
decir, reduciendo la cuestión al confín psíquico en que nos estamos mo- 
viendo, que lo que relativiza la comprensión de una conducta determi- 
nada es la situación del sujeto. Por ejemplo, alguien priva de la vida a 
otro, pero la calificación del autor dependerá de las circunstancias; el pro- 
pio Derecho lo reconoce. De hecho el paso de lo normal a lo patológico en 
Psicología supone la exclusión de los factores de situación y circunstancias 
por considerarlos elementos constantes en la relación actuante o conductiva. 
Quien diagnostica no tiene en cuenta el orden, por atribuirle un valor gene- 
ral, considerando al propio tiempo que el sujeto se encuentra inserto en él. 
De ahí que su estimativa se desplace sucesivamente sobre el acto, el motivo 
y el sujeto. Un acto puede resultar no extraño y, sin embargo, no responder 
a motivos comprensibles, pero si el acto escapa a la norma general, inme- 
_diatamente se investigan los motivos. Lo que la fenomenología verifica en 
este fomento es la comprensibilidad o la incomprensibilidad de las moti- 
vaciónes, y como, en definitiva, la motivación depende de la liminar rela- 
ción del sujeto con el orden, y el orden, como hemos dicho, se supone vá: 
lido, se sigue de ahí que la falta de motivo o su incomprensibilidad ha de 
recaer en un ser enajenado. La conducta incomprensible es la caracterís: 
tica del enfermo mental. Un ejemplo tomado de Kurt Schneider nos lo 
aclarará: alguien ve un pájaro muerto en un jardín; esto significa que 
él será pronto asesinado. La incomprensibilidad de la relación significa- 
tiva que el sujeto superpone a una percepción real es evidente. También 
es claro en quien oye voces que no existen, o en quien, por huir de su- 
puestos perseguidores, se precipita por un balcón. En estos casos, la in- 
comprensibilidad es tan notoria que la pesquisa del investigador se ordena 
hacia la búsqueda de alteraciones físicas en el soma del enfermo. Y es de 
notar que aun cuando en la mayor parte de los casos la investigación ha 
resultado negativa, tal evidencia de incomprensibilidad resulta inseparable 
de la presunción de alteraciones somáticas. Volveremos luego sobre este 
punto. 

No siempre es tan fácil formular un juicio de incomprensión, pero como 
desde el punto de vista pastoral sólo interesan aquellas anomalías del fun- 
cionamiento psíquico que se concretan en trastornos de la conducta, lo 
relativo a la noción de enfermedad mental en general y sus causas se li- 
mitará, en este trabajo, a los contenidos de conciencia capaces de alterar 
los supuestos de la conducta religiosa. Tan sólo por mejor entender el pro- 
blema, abordaremos de pasada las cuestiones generales, aunque, si bien 
no es frecuente, no puede tampoco ignorarse la posibilidad de que enfer- 
medades mentales graves (psicosis verdaderas) pueden, sobre todo al prin- 
cipio, y aun por mucho tiempo, manifestarse, exclusivamente en aparien- 
cia, como trastornos de la conducta religiosa. 

La enfermedad mental, leve o grave, es siempre, cualquiera que sea la 


(9) Afirma o niega; psicológicamente, es igual. 
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noción de enfermedad que se maneje (y excluída por falsa la de «enfer- 
medad del alma» (10), es siempre, digo, enfermedad. En la diabetes, por 
ejemplo, como en tantas de las llamadas enfermedades orgánicas, nosos, 
síntomas y causas, se confunden en el concepto. En las enfermedades 
mentales, las alteraciones del funcionamiento psíquico (contenidos, repre- 
sentaciones y actos incomprensibles) no sólo dominan el cuadro clínico, 
sino que, casi siempre, tales alteraciones aparecen tan por delante, que 
ocultan, valga la expresión, ese mínimo pero inseparable logos yatron que 
cualquier hombre, por profano que sea, revela siempre frente a la más 
trivial manifestación morbosa. Dos importantes consecuencias se derivan 
de este hecho: la primera que aquello no es enfermedad, o si lo es, ha 
de ser según una idea distinta de lo que vulgarmente se tiene (incluídos los 
médicos). La primera pregunta frente a la psique alterada es: ¿Por qué o 
para qué hace esto? De ahí la desproporción tan llamativa entre riqueza y 
finura descriptiva de los cuadros mentales (Psicopatología) y la parvedad 
de los recursos terapéuticos. La segunda es que tal preferencia en com- 
prender es tan excluyente aque, desde el arcaico teologismo de Heinroth e 
Ideler, que consideraban la enfermedad mental como fruto de las pasiones 
desordenadas, hasta la Psicología profunda, los esfuerzos por hacer de la 
enfermedad mental algo aparte del resto de la Patología no sólo no han 
cesado, sino que han provocado una revisión del concepto de enfermedad 
y un replanteamiento de la Medicina toda (11). 

Junto a las manifestaciones psíquicas, las alteraciones somáticas, cual- 
quiera que sea la relación que entre unas y otras pueda establecerse, re- 
sultan comprobables en la mayoría de las enfermedades mentales. Los 
trastornos más graves e irreversibles se localizan en el sistema nervioso 
central y afectan a las funciones superiores: inteligencia, juicio y memoria. 
Su falta congénita o trastorno ulterior suelen ser irreparables. Trauma- 
tismos, intoxicaciones crónicas, infecciones, trastornos metabólicos y otras 
causas desconocidas las provocan. Se admiten influencias hereditarias. 

Los trastornos del juicio y del curso del pensamiento y las vivencias 
de autorreferencia (delirios), que la fenomenología reduce a alteraciones 
de la actividad del yo-sujeto, dentro de la relación actuante o conductiva 
estudiada antes, no han mostrado hasta ahora una etiología convincente 
y se atribuyen, sobre todo, a la herencia, constitución o predisposición. 
Las diferentes biotipologías ensayadas buscando relaciones explicativas, 
tanto para los cuadros psicopatológicos claros como para ciertas personali- 
dades más o menos afines, se mueven dentro de las tesis del paralelismo 
psicofísico y no han salvado la falta de continuidad entre lo normal y lo 
patológico. Lo mismo puede decirse de las alteraciones de la afectividad, 
que, sin embargo, suponen el porcentaje mayor de los enfermos, el de me- 
jor pronóstico, y el núcleo más importante en los estados de enajenación 
mental transitoria. 

Los trastornos de la conciencia y de la sensopercepción, salvo cuando 
se combinan con otros, son pasajeros y suelen obedecer a causas genera- 
les y conocidas, que actúan de manera intensa, como intoxicaciones (alco- 
hol y otras), infecciones, traumatismos, fatiga, etc. 

El interés que el enfermo mental, en sentido estricto, tiene para el 


(10) La enfermedad del alma es el pecado, y el pecado supone advertencia y consen- 
timiento, es decir, actuación libre. La falta de libertad de todo enfermo, con ser lo más 
característico del hecho de enfermar, es siempre efecto. Fenomenológicamente, no se tra- 
ta de un no ser libre, sino de un no poder serlo. y n) : 

(11) Entre las cuestiones que la patología psicosomática trata de elucidar hay al- 
gunas que de algún modo interesan también al sacerdote, pero están, de momento, fue 


ra de nuestro tema y propósitos. 
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sacerdote se deriva de que con perfecta claridad de conciencia e indemnes 
las facultades superiores, los trastornos de la actividad del yo o la altera- 
ción mitigada de los estados de ánimo, pueden dar lugar a interpretacio 
nes delirantes o a sentimientos de culpabilidad o clarividencia, que difi- 
cultan gravemente el dictamen o el consejo pastoral: Tal eventualidad es 
más frecuente de lo que pueda parecer. 

Peró donde indudablemente el director espiritual necesita mayores cau- 
telas es en el trato de los llamados caracterópatas y de aquellas otras per- 
sonas que en una primera aproximación podemos señalar como anómalas 
en su manera de reaccionar en determinadas circunstancias o frente —en 
nuestro caso— al consejo espiritual. Y como el problema se plantea, sobre 
todo, en las muy frecuentes formas de tránsito entre unos y otras, creo 
conveniente a nuestro propósito exponer en forma sucinta el cuadro de 
los factores dinámicos de la personalidad. 


III—SOMA, PSIQUE Y ESPIRITU, COMO FACTORES DINAMICOS 
DE LA PERSONALIDAD j 


La tesis que, incluso desde un punto de vista científico, resuelve me- 
jor el problema de las relaciones psico-físicas, es la aristotélico-tomista de 
la unidad sustancial, inmediata y específica entre el cuerpo y el alma. De 
igual modo que la materia es inseparable de su forma, el hombre con- 
creto no puede existir sin el cuerpo ni el alma (12). 

Desde una perspectiva fenomenológica la referencia al «otro» o a los 
«otros» es una referencia personal: ni percibimos el cuerpo solo, ni el 
alma sola. Dejando de lado el problema metafísico y manteniéndonos en 
un plano puramente óntico, podemos considerar el cuerpo tanto como una 
realidad física, como un principio, según el cual el hombre y sus actos 
forman parte de los fenómenos físicos. De suyo el cuerpo se comporta 
cumpliendo, como cualquier otro objeto, las leyes generales de la física: 
tiene un peso determinable, ocupa un lugar, etc. 

El cuerpo es condición exigitiva del ser histórico que es el hombre. 
Su integridad es condición «sine qua non» del actuar personal (13). El 
constitutivo carácter referencial de la existencia humana no podría satis- 
facerse sin ese tránsito, mínimo en ocasiones pero ineludible siempre, del 
actuar de los hombres a través del orden sensible: sin el «signo» (14), la 
comunicación de los estados de conciencia sería imposible. 

Veamos lo que ocurre con el alma, que como realidad espiritual sustan- 
tivamente distinta de las realidades físicas no nos interesa tanto cuanto 


(12) La hipótesis de admitir dos sustancias, una material y otra espiritual, esta- 
blece la relación según dos posibilidades: la del paralelismo y la de la acción recípro- 
ca. Para salvar las lagunas de una y otra, LeiBniTz formuló el principio de la armonía 
preestablecida. Ni éstas ni las del monismo neutro, de SPINOZA, con la moderna versión 
neurológica de GoLDsTEIN, con satisfacer algún aspecto del problema, han mostrado la 
fecundidad del principio hilomórfico aristotélico. En la actualidad, Ludwig KLAGES se 
aproxima en su Caracterología a la noción clásica. 

(13) De alguna manera tienen razón quienes piensan que la salud o enfermedad 
no son otra cosa que estados corporales. Lo que la psicología psicosomática experimen- 
tal trata de demostrar es qué afectos caracterizados por una intensidad determinada 
o cierta reiteración son capaces de producir desórdenes en el funcionamiento de la 
máquina humana. Lo que nosotros pensamos es que el problema del cómo puede ser 
esto sólo puede esclarecerse desde una visión integral del hombre. Von WeEIsZAECKER ha 
llegado a afirmar que lo que hay más allá de la Fisiología es la Teología. 

(14) Verbal o gráfico; o, en su defecto, el ademán. 
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como primer principio de vida y actividad. Es, pues, el sujeto de todos 
los procesos vitales (15). 

La racionalidad del alma humana constituye en esta exposición la for- 
ma de lo que en sentido estricto propongo denominar «espíritu» o princi- 
pio de las funciones psíquicas superiores. El pensamiento, o mejor: el 
entendimiento, y la volición, como atributos formales de la mente, con- 
fieren al actuar humano la máxima virtud significativa, el carácter psíqui- 
co por excelencia. La ley fundamental del espíritu es la libertad (16). En 
última instancia la acción liberadora del espíritu ni siquiera excluye al 
cuerpo. La contraposición klagesiana entre cuerpo y espíritu es, en el te- 
rreno psicológico por lo menos, radicalmente falsa. El tiempo vivido, pá- 
tico o psicológico, no significa otra cosa que la tendencia al consentimiento 
de la unidad sustancial, dada ontológicamente, en el plano óntico. 

Pero además de su racionalidad y por debajo de ella, el alma humana, 
en tanto primer principio de vida, se expresa formalmente en un plano 
y con una finalidad subordinados a los del espíritu, pero fenomenológica- 
mente distintos. Así lo.advirtió la psicología tomista al distinguir el áni- 
ma vegetativa de la sensitiva y de la racional. Al complejo ánima vege- 
tativo-sensitiva se le aplica en este trabajo la denominación de psique, 
y a la sustantiva actividad de la misma, vitalidad. 

De la articulación dinámica entre el cuerpo, la vitalidad y el espíritu, 
resulta la personalidad humana. El tratar de caracterizar las operaciones 
relativas a cada uno de estos tres principios no implica naturalmente la 
noción de la existencia separada de las tres sustancias. El cuerpo está en 
su lugar, el que sea, y el alma en sentido genérico ni está ni deja de estar, 
es en el todó y en cada una de las partes del cuerpo en tanto cuerpo vivo. 
Que dentro de la organización corporal podamos adjudicar a ciertas es- 
tructuras (Órganos, aparatos o sistemas) la formalización de las operacio- 
nes correspondientes a los diversos principios, no tiene por qué hacer 
pensar en localización ninguna de los mismos. En todo caso el problema 
quedaría al margen del análisis fenomenológico. Si se reitera advertencia 
tan obvia es porque cualquier consideración estratiforme de la personali- 
dad puede inducir fácilmente al equívoco conceptual. 

De los tres factores el más importante a nuestro propósito es la vita- 
lidad. La enfermedad que en más o en menos se encuentra siempre sub- 
yacente a toda anomalía de la conducta es, en un primer momento, alte- 
ración de la vitalidad. No hay ninguna modificación de la realidad física 
representada por el cuerpo humano, ni ningún desorden de la actividad 
espiritual que constituyan, como tal, enfermedad en sentido estricto. Para 
comprender las alteraciones de la vitalidad conviene conocer sus leyes, 
y en primer lugar su situación en la relación dinámica. La vitalidad se 
encuentra entre el espíritu y la materia; viene a ser como la sutura entre 
ambos. Desde el espíritu, la vitalidad constituye la zona más alejada de 
su núcleo noético, y como tal, el tópico y función al mismo tiempo, en la 
animación del orden sensible. La vida en general representa el epifenó- 
meno más elemental e indiferenciado de la acción del espíritu. A una 
vida reducida a su mera subsistencia la llamamos vida vegetativa; de ahí 
que en su más primaria manifestación la vitalidad no sea otra cosa que la 
función del alma vegetativo-sensitiva. A esta vitalidad primigenia corres- 


(15) «El principio por el cual pensamos, sentimos y vivimos». P. BRENNAN, O, P., en 


Psicología tomista. E 
(16) La voluntad tiende hacia lo que el entendimiento descubre ser bueno o ver- 
ddadero. La vivencia de la actividad mental superior está caracterizada por ese afán de 


«esclarecimiento y libertad interiores. 
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ponde lo que la Psicofisiología llama instintos y las psicologías de cuño 
analítico denominan «ello». 

Desde una perspectiva corporal la vitalidad aparece como una avan- 
zada del orden sensible hacia el metafísico. La vida. configura la materia, 
la inserta en un orden distinto, cuya característica es una como incoa 
ción del ser referencial. Los seres vivos en general y más concretamente 
el hombre, vienen a rellenar con su existencia el vacío entre el orden 
físico explicable y el orden significativo del espíritu. De ahí la compleji- 
dad de su función. 

Fenomenológicamente cabe distinguir en la vitalidad dos momentos. 
En el primero, la vitalidad aparece como vegetativa en sentido estricto: 
organiza la materia y establece un primer tipo de referencia entre esa 
misma materia organizada y la inorgánica que la rodea en forma de in- 
tercambio físico-químico (metabolismo). En un segundo momento, la vi- 
talidad se ordena hacia el establecimiento de relaciones en las que el ser 
vivo se desprende, por decirlo así, del perimundo físico, individualizán- 
dose y como contraponiéndose a él. Lo que la Psicología distingue como 
conducta afectiva, es la forma de la relación primordial entre el sujeto 
y el objeto. La aparición de la consciencia es correlativa a la del virtual 
espacio interior que somáticamente queda delimitado entre el punto de 
llegada de cualquier estímulo y el de la salida de la respuesta (17). 

Con todo el carácter fundamental de la vitalidad como principio de 
reacción y automoción y lo que dinámicamente tiene mayor interés a 
nuestro propósito es su falta de constancia, su variabilidad. La vitalidad 
se manifiesta de manera oscilante, fásica, periódica. La cinética vital pue- 
de ser representada gráficamente por una curva sinusoide: sus altibajos 
acreditan la participación que los seres vivos tienen en los ritmos gene- 
rales del orden natural. El día y la noche, el movimiento lunar, los pe- 
ríodos estacionales y tantos otros poco conocidos y aun tal vez descono: 
cidos, son infundidos, por decirlo así, en la condición general de los vi- 
vientes. Al propio tiempo, este flujo y reflujo vital, al proyectarse a su 
vez hacia las capas noéticas de la personalidad, modifica, valga la metá- 
fora, el vuelo rectilíneo y actual de espíritu humano, agregando a su 
transparente y nítido actuar esa nota común a todo lo creado que el «yo» 
experimenta como vivencia de su limitación. En forma resumida podría- 
mos decir que, si el ánima vegetativo-sensitiva (psique y acción vital) 
eleva categorialmente el orden físico con el que confluye, frena por otra 
parte o condiciona (18) el ininterrumpido movimiento del espíritu hacia 
la libertad. 

Es fácil comprender que las oscilaciones de la vitalidad influyen tanto 
en el soma como en el espíritu. Mejor dicho, la presencia del cuerpo y su 
impacto en la conciencia del yo y la de la actividad mental, son vividos 
según el modo o grado del fluir vital, relativamente, como vivencias de 
pesadez O ligereza para el cuerpo, o de lentitud, torpeza o claridad para 
el espíritu. Al propio tiempo el correlativo estado entre ambos principios 
se establece a través del plano vital, formalizando lo que, en las hipótesis 
de la acción recíproca, se conoce comúnmente como influencia del acon- 
tecer psíquico sobre el soma y viceversa; de modo que la vitalidad con- 


(17) La autoconciencia del yo es inseparable de la vivenci i in- 
terior, tópico de la intimidad. A y O 
_ (18) Este condicionamiento es la base de la dimensión temporal o histórica de la 
vida "humana. Cuando el espíritu se separa con la muerte del cuerpo que lo encarnaba 
queda ipso facto fuera de tal condición. Ahora bien, tal separación está determinada por 
la cesación de la vida. 
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vierte en hecho humano lo que en principio comienza por ser en unos 
casos fenómeno psíquico y en otros fenómeno físico. 

La vivencia de la salud y de la enfermedad son el punto de partida 
de lo que a través de un proceso de racionalización se constituye como 
el objeto característico y habitual de dichos estados. Lo que el paciente 
ofrece al observador depende de lo que en dicho proceso de racionaliza- 
ción se alcance en el momento de la observación: desde el simple ma- 
lestar a la referencia del órgano enfermo, dependiente a su vez de la idea 
del esquema corporal que el paciente maneja, y de la noción del mismo 
sobre la idea de enfermedad. Pero lo que el observador califica, responde 
a su vez a su peculiar modo de entender lo morboso. Como se sabe, dos 
vienen siendo las actividades que de manera relativamente excluyente 
vienen manteniendo la medicina: somatogénesis y psicogénesis. 

El lugar común donde ambas tendencias se encuentran y polemizan es 
precisamente el de las anomalías de la conducta. Las reacciones anormales 
de la personalidad o neurosis presentan por ello un doble interés: en pri- 
mer lugar, el científico de la complejidad de su etiología; el segundo, por 
constituir el punto de partida de las alteraciones del comportamiento. 
Y en este sentido, al menos de hecho, el neurótico interesa tanto al di- 
rector espiritual como al médico. 

Lo que de común encuentran ambos en el enfermo, o presunto enfer- 
mo, es su mal-estar o estado conflictual. El paciente no se siente bien. 
Al sacerdote, al menos de momento, no le importa la causa. El hecho des- 
nudo es éste: los impulsos, tendencias o comportamiento del sujeto, están 
en desacuerdo con el orden del cual el observador es testigo; y en rela- 
ción con este hecho, el sujeto está mal. Este estar mal —malestar— es ca- 
lificado psicológicamente como un trastorno de los sentimientos, y feno- 
menológicamente comprendido, como una alteración de la vitalidad. La 
alteración de la vitalidad remite en definitiva a la de la actividad de su 
principio, es decir, el sujeto que vive. O dicho en el lenguaje psicológico 
ordinario: lo alterado es el «yo» como función —el estado del yo— (19). 
Y si el «yo» está mal, la relación actuante o conductiva —sujeto-motivo- 
acto-orden— falla por su base. 

Toda la problemática psicológica del período prodrómico de las enfer- 
medades generales, de las neurosis y aun de las psicosis, radica justa- 
mente en la imposibilidad de que el sujeto se convierta en objeto de sí 
mismo, ya que lo único que escapa a la introspección —como cardinal mé- 
todo psicológico— es, no la percepción del yo en cuanto conciencia de 
actividad, sino el estado del yo mismo. El sujeto establece relaciones con 
todos los elementos de su vida psíquica: su entendimiento, su memoria, 
su atención, su interés, etc., pueden ser objetos de su conciencia. Alguien 
puede darse cuenta de que su entendimiento es corto, de que la memoria 
le falla en un momento determinado, o que unas cosas atraen más su inte- 
rés que otras, pero carece de referencia para discurrir sobre sus propios 


estados (20). 


19) Max ScueLer, en su clasificación de los sentimientos, define los sentimientos 
SES, como «estados del yo». También JASPERS, SPRANGER, LóPez IBor, quien, sobre la 
base de la noción de vitalidad que aquí se maneja, ha desarrollado de modo original y 


fecundo su patología general psicosomática. , 0%) 
Nótese la correspondencia semántica entre expresiones como «estado de ánimo», «es- 


tado personal», «temple vital», «humor», etc., tan corrientes en la clínica y fuera 
de ella. Sá ' a 
(20) De ahí la incoercible resistencia de los sentimientos del melancólico o del ma- 


+ : : acá j ¡ á lancólico está mal 
níaco frente a cualquier intento racional de influir sobre ellos. El me s 
y por estar mal, todo está mal menos «él mismo»; se da cuenta de todo, menos de que 
su «yo» —ese yo que lo ve todo mal— es lo que falla precisamente en la relación ac- 
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Las consecuencias, en orden a una clasificación fenomenológica de los 
diversos trastornos y a la actitud o consejo del director espiritual, son 
fáciles de deducir. Pero como no se trata de todas las situaciones ideal- 
mente posibles, sino de aquellas más concretas que en la práctica vienen 
a corresponderse con la terminología clínica vigente, me referiré a ellas 
en un siguiente y último apartado con el que a guisa de corolario gene- 
ral concluye este estudio. 


IV.—CLASIFICACIONES DE LOS TRASTORNOS DE LA CONDUC- 
TA.—NORMAS ELEMENTALES DE PSICAGOGIA PASTORAL 
FRENTE A LAS PSICOSIS, NEUROSIS Y PERSONALIDADES 
PSICOPATICAS. 


El psicótico está caracterizado por ese trastorno en la actividad ori- 
ginal del yo que se expresa fenomenológicamente por la ausencia o in- 
comprensibilidad absoluta de toda motivación. El orden en el que está 
inserto el sujeto afecto de una psicosis, es impenetrable; lo que no impide 
que alguno o muchos de los actos del enfermo aparezcan como normales, 
o tanto más normales cuanto más se les aisla dentro de la urdimbre ge- 
neral que articula en su totalidad la vida del paciente. El orden del psicó- 
tico y el orden del normal pueden, como dos círculos secantes, delimitar 
un sector común, al menos en lo que se refiere a la periferia del actuar. 

El límite en el progreso de las psicosis es la demencia: la desarticu- 
lación de la personalidad. La demencia aparece como enajenación, y el 
grado de'la misma es inversamente proporcional, como es fácil de com- 
prender, al del sentimiento de enfermedad. El trastorno del juicio ex- 
cluye la conciencia de enfermedad, o la deriva —proyecta— hacia otros 
planos. El psicótico se puede quejar de todo (de su estado de ánimo, del 
estado o funcionamiento de sus órganos) menos de su mente. 

Los problemas pastorales se plantean sobre todo en las formas de co- 
mienzo de aquellas psicosis en las que la consciencia y las facultades su- 
periores —entendimiento en sentido estricto, memoria y voluntad— se en- 
cuentran indemnes. La incomprensibilidad se verifica entonces frente a 
la significación, ordinariamente sobreañadida de los contenidos de con- 
ciencia, los que a su vez pueden ser normales o no (21). Es como si el 
sujeto viviese instalado en una nueva creencia, no sólo resistente a toda 
clase de razonamientos, sino también capaz de articularlos dentro de la 
misma. 

Más equívoca todavía que en los delirios incipientes puede ser la acti- 
tud del mayoritario grupo de psicóticos de la afectividad (psicosis ma- 
níaco-depresiva), por sus sentimientos de culpabilidad o clarividencia. -La 
regla en estos casos consiste en atenerse a los frutos que el consejo pas- 
toral trata de inducir en la «vida interior» de tales personas, singular- 
mente en su relación con los demás. La esterilidad psicagógica será, como 
se comprende, la nota diferencial. 


tuante. Ni siquiera los frecuentes sentimientos de culpabilidad, por agudos que sean 

alcanzan a cuartear la «seguridad» interna del «yo mismo». Ñ 
(21) Recuérdese el ejemplo de Kurt SCHNEIDER citado antes. Entre los contenidos 

«anormales están los determinados por las alteraciones de la senso-percepción. 
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Establecido el diagnóstico, el tratamiento ha de ser exclusivamente 
médico. 

Los problemas más graves los plantean las personalidades psicopáticas 
y las neurosis. 

En principio es actual la definición de personalidades psicopáticas 
propuesta por Kurt Schneider: son «aquellas que sufren por su anorma- 
lidad o que debido a ella hacen sufrir a la sociedad», definición que, como 
se ve, no incluye dentro de su perímetro todas las personalidades anor- 
males. Para las personalidades anormales propone el propio Kurt Schnei- 
der un criterio científico de término medio comparativo. Dicho criterio 
me parece insuficiente. En rigor, el término medio no tiene que ver nada 
con lo normal. Excluídos los psicóticos, lo que caracterizaría la anorma- 
lidad sería más bien el modo de actuar, dado un fin admisible. En todo 
caso, y con arreglo a este canon, las personalidades anormales y con ellas 
las psicopáticas no pueden considerarse como morbosas, criterio que com- 
partimos igualmente con el citado autor, en el sentido de que no existe 
ningún fundamento para referirlas a enfermedades o malformaciones, y si 
bien es cierto que cabe presumir un correlato somático, «tampoco se po- 
dría imaginar sino como anormalidad estructural o funcional de índole 
cuantitativa». 


El juicio para el diagnóstico de las personalidades psicopáticas se basa 
en verificar la comprensión de su conducta sin alterar el orden ni las 
motivaciones; comprendiendo la anomalía, como variantes cuantitativas, 
en más o en menos, de los modos de reacción normal. Tales variantes son 
congénitas y existen basadas fundamentalmente en disposiciones hereda- 
das o en el temperamento. Quiere esto decir que la personalidad psicopá- 
tica To es siempre, aunque la forma pueda variar por las circunstancias 
del sujeto y en definitiva porque el hecho de su anomalía no impide la 
dinámica de todo desarrollo personal. 

El psicópata acude tanto al médico como al director espiritual. No sólo 
no existe posibilidad de tratamiento etiológico para estos sujetos, sino 
que en rigor no son tributarios de una psicoterapia sistemática. Cabe en 
ellos la psicagogía: como psicoterapia de apoyo; como consejo orientador, 
referido tanto a su actuación en una ocasión determinada, cuanto a la 
modificación de las circunstancias habituales; la orientación profesional, 
el plan de vida, las prácticas de piedad, etc. 


En la práctica, las personalidades psicopáticas plantean frecuentes di- 
ficultades tanto en su trato con el director espiritual como con el médico. 
Se sobreentiende que la dirección por un lado y el «tratamiento» médico 
por otro, demandan cierta colaboración mutua basada tanto en este tipo 
de pacientes como en los que estudiamos a continuación en un claro des- 
linde de los campos. Pero las dificultades aludidas dependen sobre todo 
de las muy frecuentes e insensibles formas de tránsito entre psicópatas 
y neuróticos. En este esquema orientador no podemos más que apuntar 
el hecho, procurando precisar en lo posible las formas típicas. 

Antes de entrar de lleno en el problema de las neurosis conviene hacer 
brevemente ciertas advertencias. 


El término neurosis. a pesar de los esfuerzos de los fenomenólogos 
por desterrarlo y de que su etimología no está de acuerdo con el concepto 
actual, se sigue empleando. 

La neurosis tampoco es una enfermedad según la noción de proceso 
—que comienza en un momento determinado, evoluciona y termina o se 
convierte en crónico—. Según Schneider, «no se tiene una neurosis, sino 


6 
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que se es neurótico». Semejante afirmación, compartida por la mayor par- 
te de los clínicos, alude al hecho de que en los neuróticos, como en las 
personalidades psicopáticas, según acabamos de ver, existe algo así como 
una cierta predisposición o «fondo» que les caracteriza. Y si en las per- 
sonalidades psicopáticas se trata, como hemos dicho, de variantes cuan- 
titativas, congénitas y habituales, aquí encontramos sobre todo modos de 
reacción anormal, desencadenados tanto por vivencias exteriores como 
por conflictos íntimos. No importa que la reacción sea reiterativa y hasta 
continuada para apreciar en los neuróticos que lo que les distingue de 
los psicópatas es, frente a una determinada manera de ser, expresada glo- 
balmente en el carácter de éstos, el dominio en aquéllos de un condicio- 
namiento vivencial y por tanto de una entidad reactiva del trastorno. 

No obstante lo dicho, hay que advertir igualmente que las neurosis 
comportan siempre esa predisposición o «fondo» ya aludido, a través del 
cual cabe establecer teóricamente, y comprobar en la práctica, formas de 
tránsito no sólo con las personalidades psicopáticas, sino con cuadros 
psicóticos mitigados. 

Según nuestro modo de ver, este fondo o predisposición es de base 
endotímica. Quiero decir endógena y referida a alteraciones de la vitali- 
dad. Este hecho tiene, no sólo en la práctica médica, sino en la dirección 
espiritual, una importancia extraordinaria, ya que, al aceptar el criterio 
de Schneider de separar las reacciones anormales frente a vivencias ex- 
teriores, de las reacciones a conflictos íntimos, claramente se advierte que 
los problemas de conducta han de ser diferentes. 

Desde un punto, de vista fenomenológico el trastorno de la neurosis 
aparece como una alteración en el modo de vivenciar. Propiamente, ni hay 
trastorno de las facultades superiores ni de la actividad original del yo, 
como ocurre en las psicosis; y excluída aquella zona del quehacer, a la 
que el conflicto se refiere, nada llama tampoco la atención, ni en los con- 
tenidos de conciencia ni en la conducta del neurótico. Por ello es fácil 
entender que lo que al neurótico le ocurre, dice o hace, es de alguna ma- 
nera comprensible. Frente a la absoluta incomprensibilidad de los conte- 
nidos psicóticos, el neurótico ofrece motivaciones que, aun cuando no sean 
inmediatamente verificables y aunque en ocasiones, al menos de una ma- 
nera clara, no se verifiquen nunca, se intuyen en la misma estructura de 
la vivencia neurótica. 

Precisamente en el hecho del salto entre la comprensión inmediata y 
la mediata se basan todas las teorías sobre la existencia y las leyes del 
llamado inconsciente o subconsciente, y a fortiori, de la psicología pro- 
funda. Y aunque en realidad la reducción fenomenológica y las posibili- 
dades del diagnóstico pastoral terminan aquí, creo vendrán bien unas 
consideraciones finales en torno a esta característica intuición compren- 
siva de los contenidos neuróticos. 

Utilizaré un ejemplo, frecuente por lo demás, en la práctica pastoral: 
el del escrúpulo patológico, el cual es una forma de la neurosis obsesiva. 
Fácilmente puede imaginarse una primera entrevista en la que el sujeto 
se limita a consultar con el sacerdote una duda del tenor siguiente: «des- 
pués de mi última confesión, no estoy muy seguro de haber explicado 
bien las circunstancias del pecado zx». Si el consultado no tiene anteceden- 
tes ni sospecha de ninguna clase —puede ser éste el primer contacto—, 
es lógico que su primer juicio se plantee simplemente en el terreno ético 
y que piense así: que tal manifestación es producto del celo interior. Se 
trata, por tanto, de un contenido comprensible. Sigamos con el ejemplo. 
A la semana siguiente, o a los cuatro días, o a los dos días, vuelve el su- 
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jeto y plantea de nuevo la misma cuestión, pero referida a la confesión 
última. También es claro que si el confesor tiene experiencia, desde este 
momento comienza a sospechar que aquello no es normal. A pesar de 
todo, su actitud sigue siendo comprensiva y su discurso tranquilizador 
seguirá el cauce racional de la primera vez. Y así una y otra, hasta llegar, 
pronto o tarde, a la evidencia de la imposibilidad de tranquilizar al es- 
erupuloso. Analicemos el caso. 

En primer lugar, la impresión de comprensibilidad producida en el pri- 
mer contacto, si se considera atentamente, no llega a desaparecer, ni aun 
cuando se haya experimentado de manera reiterada el fracaso de tranqui- 
lizar al enfermo con argumentos razonables. Es más, de hecho el enfer- 
mo, al final de cada consulta, puede llegar a quedar tranquilo; lo que no 
se consigue es que se conduzca adecuadamente. Con todo, y es lo que in- 
teresa constatar, la posibilidad de una motivación jamás se excluye total- 
mente. Si esto no fuera así, las razones del confesor jamás llegarían a 
tranquilizar al escrupuloso. 


En segundo lugar, y éste es el carácter patognomónico del escrúpulo. 
y de toda fobia u obsesión, lo llamativo es la reiteración de los contenidos 
obsesivos. Lo que el psicólogo hace, reduciendo analíticamente dichos con- 
tenidos, cualquiera que sea la interpretación y técnica que emplee, y lo 
mismo el confesor con sus argumentos tranquilizando al paciente, no es 
ni más ni menos que una reducción fenomenológica que necesariamente 
ha de tropezar al final con ese elemento básico, desde el cual una y otra 
vez se articulan de nuevo los contenidos obsesivos. Y la Psicología pro- 
funda pretende verificar la comprensibilidad, atravesando, por decirlo así, 
los límites entre los contenidos conscientes de la vivencia y el llamado 
inconsciente. El artificio que el psicólogo de las profundidades instrumen- 
ta para atravesar dicha barrera es el de considerar como símbolo el cons- 
ciente y situar en el inconsciente la realidad. La hermenéutica psicoló- 
glca intenta racionalizar esa supuesta realidad, estableciendo de este modo 
la conexión entre ella y el símbolo. En definitiva se pretende establecer 
relaciones de significado entre los contenidos de conciencia del neurótico 
y las motivaciones inconscientes, con la intención de que el esclarecimien- 
to libere al enfermo de su malestar. 


No es éste el lugar de discutir lo que pueda haber de cierto en las di- 
ferentes teorías de la Psicología profunda. Lo que importa señalar es que 
tales teorías se han elaborado y se defienden por sus autores partiendo 
de esa impresión de posible comprensibilidad que invariablemente ofrecen 
los contenidos neuróticos. Es la vivencia del psicólogo, médico o sacer- 
dote, lo que las alimenta. Y basta con constatar este hecho para poder 
establecer un diagnóstico de neurosis. 


Una última consideración. De un modo u otro el intento de reducir 
fenomenológicamente los contenidos neuróticos, por muy lejos que se 
lleve, por muy profundamente que se hinquen las raíces o motivos de la 
actividad psíquica, siempre tropezará con el elemento generador de la vi- 
vencia neurótica. Por detrás de todos los complejos más o menos hipoté- 
ticos e imaginables, por debajo incluso del sentimiento de culpabilidad, 
que según la opinión mayoritariamente compartida se sitúa en la base de 
todos ellos y que tantas veces parece ponerse de manifiesto en las neuro- 
sis, si se es exigente en la pesquisa, siempre tropezaremos con la barrra 
úe la absoluta incomprensibilidad. La diferencia entre las psicosis y las 
neurosis está en que, mientras en las primeras lo irreductible es la acti- 
vidad original del «yo», expresada como trastorno del juicio o alteraciones 
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del orden significativo, en las neurosis lo irreductible se encuentra en ese 
fondo endotímico, en el cual el propio «yo» está y desde el cual el «yo» 
vive. Dicho fondo es la vitalidad; su alteración supone diferentes modali- 
dades del estar del propio yo; su manifestación psicológica, en fin, es un 
trastorno de la afectividad. Por eso las neurosis que Kurt Schneider in- 
cluye en el grupo de las reacciones vivenciales a-los conflictos íntimos, 
tienen sus altibajos, sus fases, con independencia de posibles motivaciones 
exteriores. Es precisamente este grupo el de mayor interés pastoral (22). 

Se crea o no se crea en la Psicoterapia, ya se comprende que su práctica 
corresponde al médico. Pero tanto si el sacerdote colabora con el faculta- 
tivo, como si por imponderables circunstanciales ha de actuar solo con el 
paciente, una cosa es clara: el tratar de tranquilizarlo. En este sentido 
cualesquiera argumentos razonables harán siempre bien, incluso cuando 
el sacerdote trate una y otra vez de convencer al paciente de que cuanto 
le ocurre es porque está enfermo. Si el sacerdote admite nuestra tesis de 
que toda alteración de la vitalidad es vivida por el hombre en forma de 
inseguridad y que el artificio neurótico no es otra cosa que el intento del 
paciente por explicar su estado, y que la angustia que en todo caso im- 
pregna la vivencia neurótica resulta ser el fracaso en este empeño hu- 
mano de saber a qué atenerse, comprenderá, si su experiencia no lo ha 
acreditado suficientemente, que lo que el paciente necesita es apoyo. En- 
tiéndase bien, apoyo a la persona, no a la pretensión ni a los modos de la 
vivencia neurótica. La suave pero insistente firmeza del director espiri- 
tual, que puede llegar incluso a la orden concreta, son siempre el mejor 
modo de ayudar a los inseguros. 


Pror. Dr. Jos María PoveEDA ARIÑO 


Secretario de la Sociedad Española de Psiquiatría. 
Profesor de la Escuela de Psicología y Psicotecnia 
de la Universidad Central. Madrid. 


(22) El grupo primero, de reacción frente a las vivencias exteriores, apen E 
: nero, ión. > as llega 
al sacerdote. Su diagnóstico no es difícil: los motivos son tan patentes o ls AS 


ep tan llamativas y pasajeras, que la apelación a la existencia de un trastorno surge 
sola, 


MOLESTOS 


HALLAZGO DE PAGINAS INEDITAS DEL PADRE 
JUAN DE FESUS MARIA (ARAVALLES) 


I.—UN POCO DE HISTORIA. 


En 1915 el P. Patrick de San José, carmelita descalzo irlandés, en un 
artículo intitulado Tesoros inexplorados en nuestros Archivos Generales 
de Roma, anunciaba sencillamente la existencia de un Tratado de ora- 
ción..., de autor anónimo, alumno de la naciente Comunidad de Pastrana, 
como se lee al principio de la obrita (1). 

El mismo año Fr. Florián del Carmelo (así se firmaba poéticamente el 
conocido P. Florencio del Niño Jesús) volvía sobre el asunto en su artícu- 
lo Un precioso manuscrito de nuestro Archivo Generalicio, donde califi- 
caba el Tratado de «jugoso y original», y «tan divinamente meditado como 
clásicamente escrito» (2). Aquilataba que, según se desprendía de la lectu- 
ra del códice, su autor era no sólo un descalzo de la Comunidad de Pas- 
trana, sino un Maestro de Novicios de aquel célebre Noviciado de la Des- 
calcez; después de algunas consideraciones y conjeturas acerca del posi- 
ble autor del escrito, etc., editaba la Introducción al Tratado de Oración. (3). 

El P. Gerardo de San Juan de la Cruz, compaisano del P. Florencio, 
con el tino crítico que le caracterizaba descubrió la paternidad del Tra- 
tado. Su autor era el P. Juan de Jesús María (Aravalles). En 1922, 4 de 
enero, moría en Toledo el P. Gerardo a los cuarenta y tres años. 

La gloria de la publicación del precioso manuscrito estaba reservada 
al P. Evaristo de la Virgen del Carmen, que lo editó en Toledo en 1926, 
anteponiéndole una introducción, jugosa como todas las suyas, en la que 
recogía «el resultado de las investigaciones llevadas a cabo por unos y 
otros». ps 

Las aludidas investigaciones se encaminaron a determinar qué mano 


(1) «El Monte Carmelo» 17 (1915, II) 13. 
(2) «El Monte Carmelo» 17 (1915, II) 263. 
(3) Ib., p. 266-268. 
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había escrito el códice de Roma, y «hecho un meditado estudio y la con- 
veniente comparación de letras, mediante la oportuna fotografía enviada 
de Roma para este fin, resultó que... es, no ya parecida, sino la misma 
del Venerable Padre Juan de Jesús María, llamado Aravalles..., del cual 
Padre se conservan en algunos lugares algunas firmas y escritos, sufi- 
cientes para poder decidir esta cuestión a su favor» (4). 

La paternidad del Tratado sigue atribuyéndose pacíficamente al Bb: Atras 
valles, a pesar de la opinión del P. Andrés de la Encarnación, que, cono- 
ciendo en su tiempo (siglo xvi) un manuscrito de la obrita, hoy desapa- 
recido, «presumió» ser obra del P. Bartolomé de San Basilio. El P. Evaris- 
to impugna con argumentos históricos de peso tal atribución; no son me- 
nos válidos los de crítica interna basados en la comparación del Tratado 
y de la Instrucción de Novicios de 1591. Son, evidentemente, obras del mis- 
mo autor (5). 


TI1.—DATOS SOBRE EL P. ARAVALLES (6). 


Juan de Jesús María, en el siglo Juan Pérez de Aravalles, hijo de Juan 
Pérez de Aravalles y de María Gómez Buencuchillo: 
— Nació en Pastrana (Guadalajara) el 27 de marzo de 1549. 
— Estudió en la Universidad de Alcalá, donde se licenció en Filosofía 
en 1577. 


— Ingresó en el Carmen Descalzo en 1578, en Pastrana, donde profesó 
«en 26 días del mes de julio de 1579 años». 

— Terminados sus estudios, se ordenó de sacerdote. 

— Desde el 23 de abril de 1585 hasta el 30 de septiembre de 1589 aparece su 
firma en las actas de las profesiones emitidas en San Pedro de Pastra- 
na, donde era Maestro de Novicios, cargo para el que estaba singular- 
mente dotado. 


— En octubre de 1589 fué nombrado Superior y Maestro de Novicios de 
San Hermenegildo de Madrid, perseverando en el cargo hasta 1592. En 
junio o julio de 1591, saliendo un día al campo con San Juan de la 
Cruz, por las afueras de Madrid, le dijo el Santo: «Vámonos por esto 
que no está pisado, que no ha pasado por aquí nadie que haya ofendido 
a Dios» (7). 

— En 1592 está de Rector del célebre Colegio descalzo de San Cirilo de 
Alcalá. 


— Asiste, en calidad de Segundo Socio de la Provincia del Espíritu San- 
to de Castilla la Nueva al Capítulo General de toda la Orden que se 


(4) Introducción, ed. Toledo, 1926, p. IX. 

(5) Ib., p. 1X-XITI. 

(6) Hablan del P. Aravalles: 

— JOSÉ DE SANTA TERESA, Reforma. 111, Madrid, 1683. L. 13, c. 10, n. 7-10, p. 712-713. 
— EVARISTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., en su Introducción al Tratado de 

Oratión. Toledo, 1926, p. VII-XXXII. 

— SILVERIO DE SANTA TERESA, O. C. D., Historia del Carmen Descalzo. VIIM. Burgos, 
1937, p. 605-612. 

— ALBERTO DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., Figuras de la Escuela Mística Carme- 
titana: el P. Juan de Jesús María Aravalles, en REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 

3 (1944) 155-179, 377-418; 4 (1945) 288-321. 

Estos tres artículos constituyen una verdadera monografía muy digna de nota. Lo 
mejor que se ha escrito sobre el P. Aravalles. 

n la Bibliografía que va al principio del primer artículo se puede ver otra serie 
de autores que se han ocupado del P. Aravalles. Un resumen de la doctrina del Vene- 
rable había dado ya antes el P. CRISÓGONO DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D., Escuela 
Mística Carmelitana. Madrid-Avila, 1930, p. 118-123. p 


(7) Cfr. CRISÓGONO DE JEsÚs, O. C. D., Vida de San Juan de la Cruz i 
1955, 3.* ed., p. 416-417. os 
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abrió en Cremona (Italia) el 5 de junio de 1593, vigilia de Pentecostés (8) 

— En di Capítulo General de la Descalcez de 1594 se le elige Definidor Ge- 
neral. 

— En 1597 «le vemos Prior de Pastrana y Visitador de la Provincia de 
Castilla la Vieja», hasta el Capítulo de 1600, en que sale electo Primer 
Definidor General. 

— . Pp de nuevo Prior de Pastrana, y en 1607, Provincial de Andalucía 
a Baja. . 

— Murió santamente, siendo Provincial, el 18 de abril de 1609, en Agui- 
lar. Era el Sábado Santo... Tenía sesenta años. 

— Siendo aún joven seglar (1569 ó 1570), se encontró en Pastrana con la 
Santa Madre Teresa, la cual «púsole las manos sobre la cabeza, mos- 
trándole mucho amor y apacibilidad, y vuelta a los religiosos que allí 
estaban, dijo: Tengan cuenta con este mancebo, que ha. de ser muy 
buen religioso, y le echó la bendición» (9). Su vida demostrá la verdad 
de la predicción teresiana, especie de buenaventura a lo divino. 

— En el Libro de Profesiones de Pastrana (t. 1, f. 44), debajo de la profe- 
sión del Venerable, se lee: «En el año de 1688, en primero de mayo, 
se depositaron sus huesos venerables en la capilla de nuestra Santa Ma- 
dre Teresa, al lado de la Epístola, donde hay una lauda que lo especi- 
fica. Está el venerable cuerpo entero en este santo convento». Y al mar- 
gen se anota dulcemente: «Hizo la santa Instrucción de Novicios». 


TII.—OBRAs. 


1) Instrucción de Novicios Descalzos de la Virgen María del Monte 
Carmelo, conforme a las costumbres de la misma Orden. En Ma- 
drid, 1591. t 
— Preparada en menos de un mes (1590, 10 junio-7 julio), salió con 

un «Mandato de la Consulta para que se imprima y guarde». 
Como Tercer Consiliario firma San Juan de la Cruz, que parece 
corrigió y perfeccionó la Instrucción personalmente. Ha tenido 
otras tres ediciones, al menos: Uclés, 1624; Madrid, 1677; Tole- 
do, 1925; esta última, preparada por el P. Evaristo de la Virgen 
del Carmen (10). Existe traducción francesa: París, 1945 (11). 

2) Tratado de Oración / escrito en 1587 / por el V. P. Juan de Jesús 
María (Aravalles) / Carmelita Descalzo / ... sacado ahora a luz por 
un religioso de la misma Orden / Toledo / Talleres Gráficos de Se- 
bastián Rodríguez / [1926]. 

— El editor, como hemos dicho antes, fué el P. Evaristo de la Vir- 
gen del Carmen (12). 


(8) Cfr. Acta Capitulorum Generalium O. Carm. I. Romae, 1912, p. 573-599. El Ca- 
pítulo fue en 1593, como decimos, no en 1591, como ha repetido más de un historiador. 

(9) Lo cuenta María de la Encarnación, carmelita descalza, hija espiritual del 
P. Aravalles. en una deposición que hizo en 1634 acerca de las virtudes del Venerable: 
ms. 7018, f. 300-302, Biblioteca Nacional, Madrid. Eje ; 

(10) En 1691 se acomodó esta Instrucción a los Noviciados femeninos de la Des- 
calcez por orden del P. General Fray Alonso de la Madre de Dios. En 1907 se hizo una 
última edición en Burgos. Existe traducción francesa, portuguesa, etc. ) ; 

(11) Instruction des Novices... traduite et présentée par le R. P. Frangois de Sainte 
Marie. Paris, Éditions du Seuil, 1945 (La Vigne du Carme). p 

(12) La Editorial de Espiritualidad (EDE) hizo nueva edición, Madrid, 1952, con 
una Introducción del mismo P. Evaristo de dos páginas; se suprime la larga Introduc- 
ción de la primera edición y se hace la presente impresión de la obrita, «desnuda de 
todo aparato crítico y en forma más asequible». Existe también traducción francesa del 
"Tratado (Publiroc, Marseille, 1939). 
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Del Tratado de Oración, además del autógrafo de nuestro Archivo Ge- 
neral (ms. 335, e), que manejamos (13), se conoce otra copia antigua hecha 
hacia 1605-1606 por la Madre Inés de Jesús María en las Carmelitas Des- 
calzas de Santa Ana, de Madrid. En el ms. 8149 de la Biblioteca Nacional 
de Madrid, f. 168-199, se halla la «Digresión de amor», que forma los capí- 
tulos 7-10 del Tratado (14). " a 

Haciendo la historia de su edición, escribe el P. Evaristo: «Está hecha 
sobre el manuscrito de las Carmelitas de Madrid, arriba mencionado, cote- 
jado con el de Roma por el Reverendo Padre Florencio. El P. Gerardo 
hizo sacar una copia del de Madrid... La copia reciente, pues, que él hizo 
trasladar (15), se remitió a Roma, y se hizo la debida confrontación; y 
al editarlo se ha vuelto a confrontar con el de Madrid, anotando, como 
nuestros lectores verán, las pequeñas variantes que se observan» (16). Evi- 
dentemente, la intención del editor es ajustarse al autógrafo romano, como 
declara más arriba: «Ya hemos visto que el manuscrito de Roma es de 
letra original del mismo autor, y de él nos valemos en esta edición, como 
diremos después» (17). La explicación aquí prometida se da en las líneas 
que hemos transcrito anteriormente. 


IV.—NUESTROS HALLAZGOS. 


Sin restar nada de los méritos de quienes supieron estimar y ponderar 
el valor doctrinal y literario del Tratado y nos regalaron con su publica- 
ción, tenemos que advertir con toda honradez: 

1) Hecha una atenta confrontación del ms. romano con la edición to- 
ledana, hemos apreciado no pocas diferencias. Menudean las va- 
riantes. 

2) A veces se omiten párrafos enteros, unas cuantas líneas; en fin, 
hay sus lagunas en la edición. 

3) Al fin del c. 14 (18 dice el P. Aravalles: «Aunque con esto quedan 
acabadas las siete partes de la oración, con todo eso me pareció 
incorporar en este tratado la sustancia de seis epístolas de las de 
Santa Catalina de Sena que se citan arriba y son de admirable doc- 
trina y toca muy acertadamente en las coyunturas del espíritu». El 
editor toledano pone esta nota: «No sabemos a qué obedecerá el 
que sólo extracte cuatro, como verá el lector, en lugar de las seis 
que aquí promete» (19). De hecho siguen únicamente cuatro epís- 
tolas de Santa Catalina; terminada la última (epístola 140), se es- 
tampa: 


(13) Si nuestro manuscrito romano es autógrafo del P. Aravalles o no, por el mo- 
mento no lo podemos decidir personalmente. Cuando aquí hablamos de autógrafo, que- 
remos decir el estimado “como tal por los primeros editores. El mismo P. Evaristo, que, 
como hemos visto, en la primera edición habla del autógrafo romano, nos desconcierta 
un poco cuando en la segunda, que acabamos de citar en la nota anterior, escribe: «Se 
tomó el texto de una copia, tomada de otra, que un novicio iba haciendo de las pláti- 
cas del maestro cuando éste se las predicaba, que se guardaba en nuestro archivo de 
Roma» (p. 5). 

(14) Marías DEL Niño Jesús, O. C. D., Indice de manuscritos carmelitanos existen- 
tes en la Biblioteca Nacional de Madrid, en «Ephemerides Carmeliticae» 8 (1957) 229, XI. 

(15) Esta copia que hizo sacar el P. Gerardo se encuentra actualmente en el archi- 
vo de la Provincia Carmelitana de Castilla, Madrid. 

(16) L.c., p. XVII. 

(UD AA Ed 

(18) Es el c. 14, no el 15, como se lee en la edición toledana, en.la cual corre erra- 
da la numeración de capítulos, al saltarse inadvertidamente del 10 al 12. 

(19) P. 164. Citamos siempre por la edición de Toledo, 1926. 
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Fin del «Tratado de Oración» (20) 
Pero en nuestro ms. romano continúa aún el Tratado así: 


ES o: ep[ístola] 141. que el conocimiento de nos mismos y el conoci- 
miento de Dios debe ir mezclado para ser provechoso.» Y el autor añade: 
«Con la doctrina de esta carta se confirma lo que mucho les he encargado: 
que la confianza de Dios y desconfianza de sí deben andar siempre jun- 
tas». Sigue el texto de la epístola (f. 50r-v). 

«$ 6. ep [ístola] 161. que en la voluntad está el pecado o la virtud y 
que las tentaciones son muy necesarias» (f. 50v-51r). Tenemos, pues, las 
seis cartas prometidas entresacadas. 


4) Pero lo más sorprendente y hermoso es que aún no se ha termina- 
do el Tratado de Oración, pues, concluída la epístola 161, leemos: 


«Cap. 16 y último, con que se concluye y remata todo el tratado 
de oración y amor, de la oración do[mi]nical y las beatitudines.» El 
capítulo tiene cuatro párrafos (f. 51r-53v), que se cierran con: «Fin 
Esa las pláticas de oración y de la digresión de amor. Honor soli 

eo». 


5) A continuación del Tratado, y escrito de la misma mano, viene un 
precioso desafío espiritual (f. 53v-55r) del Noviciado de Pastrana, 
en contestación a otro del Noviciado de San Hermenegildo, de Ma- 
drid. La respuesta de Pastrana es del 29 de febrero de 1588. Termi- 
nado el desafío, se lee: «Visto y aprobado por n[uest]ro Padre Pro- 
vincial fr. Nicolás de Jhs María. Laus Deo» (f. 55r). 

6) Aún no hemos llegado al fin. Siguen, escritos de la misma letra: 


«Modos suaves y fuertes para andar el alma amorosam[en]te im- 
portunando a nuestro Señor, de St. Auglustí]n, St. Ber[nar]do, 
S. Buenaventura» (f. 55r-57r). 

7) En el f. 57v hay dos gráficos con flámulas que recogen sentencias 
de San Buenaventura, de la Sagrada Escritura, etc., alusivos a la 
soledad y a la paz del alma; de la misma mano que el Tratado y el 
Desafío y los Modos suaves (21). 


V.—NUESTROS INTENTOS. 


Publicamos en este número de nuestra Revista: 

a) Algunos de los fragmentos omitidos en la edición toledana. 

b) Elc. 16 y último del Tratado. Joya sin par de doctrina y de clasi- 
cismo. Verdadera miel de Alcarria. 

c) El desafío espiritual. Con la simple presencia de su texto, lleno de 

“ resonancias del Tratado, aporta una prueba más de la antigúedad 

del Tratado mismo, y preludia, juntamente con éste, la Instrucción 
de Novicios. Por estos motivos lo anotamos abundantemente. 

Omitimos aquí: 

a) Las dos epístolas de Santa Catalina (22). 


ZONE RO: , 

(57) Encuadernados en el mismo cuerpo ya de antíguo, aunque no tienen nada 
que ver con el Tratado, etc., siguen: «Regulae Societatis Jesu» (66 folios sin nume- 
rar) y «De pie orandi meditandique ratione» (54 folios sin numerar). Ñ 

(22) Que yo sepa, existen, al menos, dos ediciones de Cartas de Santa Catalina ver- 
tidas al castellano: Alcalá, 1512; Vergara, 1910. A 7 

Aúnque la versión que da el P. Aravalles de ambas cartas difiere en diversas va- 
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b) Los Modos suaves, etc. 

c) Los dos gráficos finales mencionados. E 

d) Algunos de los párrafos omitidos en la edición de Toledo. ] 

Tenga paciencia el lector y, si Dios quiere, le daremos pronto una edi- 
ción bien cuidada de todo el Tratado, donde nos esforzaremos por precl- 
sar con evidencia la cuestión de la paternidad del Tratado (no es que du- 
demos de ella), amén de otros extremos interesantes, tratando de averi- 
guar si el Venerable escribió otras obras, etc. 


En lo que aquí publicamos modernizamos la ortografía y puntuación, 
soltamos las abreviaturas, etc., con levísimas excepciones que verá el lec- 
tor. Los subrayados son siempre nuestros. 


VI.—IMPORTANCIA DEL TRATADO. 


La publicación del Tratado de Oración fué saludada con grande simpa- 
tía, mereciendo los elogios más sinceros de la crítica, que insistió en su 
importancia doctrinal dentro de la Escuela Mística Carmelitana, en su 
practicidad didáctica en tema de oración, etc. No es el caso de repetir aquí 
esos juicios (23). La parte inédita hasta ahora merece los mismos elogios 
ciertamente: a 


1) Comentario al Pater Noster. 

Este capítulo último del Tratado rima también perfectamente con los 
grandes Maestros de la Escuela Carmelitana. Bastará media palabra. Cono- 
cida es de todos la devoción especialísima de Santa Teresa al Pater Noster. 
De ella son estas palabras: «Es cosa para alabar mucho al Señor cuán su- 
bida en perfección es esta oración evangelical, bien como ordenada de tan 
buen Maestro, y así podemos, hijas, cada una tomarla a su propósito. Es- 
pántame ver que en tan pocas palabras está toda la contemplación y per- 
fección encerrada, que parece no hemos menester otro libro sino estudiar 
en éste...; que a ser yo para saberlo decir, se pudiera hacer un gran libro 
de oración sobre tan verdadero fundamento» (24). De hecho la Santa, sin 
meterse a exégeta en el sentido estricto de la palabra, por juzgarlo un dis- 
parate, nos ha dejado sus consideraciones «sobre las palabras del Pater- 
noster» en el Camino de Perfección (25). . 

San Juan de la Cruz no elogia menos la oración dominical en un texto 
bastante olvidado: «Y en las demás ceremonias acerca del rezar y otras 
devociones, no quieran arrimar la voluntad a otras ceremonias y modos 
de oraciones de las que nos enseñó Cristo; que claro está que cuando sus 
discípulos le rogaron que les enseñase a orar, les diría todo lo que hace 
al caso para que nos oyese el Eterno Padre, como el que tan bien conocía 
su condición, y sólo les enseñó aquellas siete peticiones del Pater Noster, 


en que se incluyen todas nuestras necesidades espirituales y tempora- 
les...» (26). 


riantes de las que recoge la edición alcalaína dicha, creemos posible que las tomase 
de dicha edición y las adaptase en la forma transcrita, sin escrúpulos críticos. O que 
las idas OS OS en otras lenguas. 

mbas cartas son la y 161 de la edición de Alcalá, aparecen res i 
en el f. CXXXII y CXLVIMN de la misma. O, pt di 

C0S) co ea del Tratado en: 

«Revue d'Ascétique et de ystique» 7 (1926) 319-322; «Analecta Ord. » 
(1927) 335; _«Analecta Ord. Carm. Discalceatorum» 1 (1927) 229-231; e ADS 
pro Religiosis» 8 (1927) 137-138; «El Monte Carmelo» 30 (1926) 182-183, etc 

(24) Camino, 38, 1. Ad; 

(25) Capítulos 27-42. 

(26) Subida, 3, 44, 4. 
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Del Ven. P. Jerónimo Gracián, que profesó en Pastrana unos años an- 
tes del P. Aravalles (27), son estas confidencias autobiográficas: «He halla- 
do gran fruto en las oraciones vocales que llaman jaculatorias, especial- 
mente en las palabras del Paternoster, que se me pasaban muchas horas 
repitiendo con la boca santificetur nomen tuum, teniendo en el corazón el 
deseo de lo que allí se encerraba» (28). Y un poco más adelante: «Aconte- 
cido me ha pasarse días, meses y años sin poder salir de la meditación del 
Paternoster, hallando allí inefables tesoros de espíritu, que si los hubiese 
de escribir, sería menester muchas resmas de papel» (29). De hecho el buen 
a nos ha dejado varios comentarios a la oración domini- 
ca z Ñ 

_La devoción al Pater Noster, de solera tan carmelitana, concuerda ad- 
mirablemente con la doctrina de la Iglesia. La Cuarta Parte del Catecismo 
Romano, o Catecismo del Concilio de Trento, está dedicada a la explana- 
ción de las peticiones del Pater. En la introducción que antecede a la ex- 
plicación propiamente dicha se lee: «Preciosa síntesis de qué y cómo de- 
bemos orar es la fórmula divina del Padrenuestro, que el mismo Cristo se 
dignó enseñar a los Apóstoles y, por su medio, a todos los cristianos. Pon- 
gamos el máximo empeño en que todos la comprendan y aprendan pala- 
bra por palabra, hasta convertirla en la espontánea y continua oración de 
su religiosa piedad» (31). 

A confirmar esta devoción tan católica y tan carmelitana servirán las 
deliciosas páginas del Tratado de Oración, del P. Aravalles, hasta ahora 
inéditas, que el lector podrá gustar a su placer, sin que le adelantemos 
esquemas o síntesis, que huelgan en este caso. 


2) Desafío espiritual. 

La costumbre de entablar desafíos espirituales es muy antigua en la 
Reforma y aún perdura en nuestros días. Lo mismo que en tiempos de 
nuestros Reformadores canciones profanas se volvían a lo divino, así las 
justas o torneos profanos se vieron elevadas a certámenes espirituales. 
Vocablos como cartel, mantenedor, correr lanzas, venturero, padrino, ca- 
ballero, etc., adquirieron un sentido particular en jerga mística. 

Siendo la Madre Teresa Priora de la Encarnación de Avila por el año 
1572, llegó del Noviciado de San Pedro de Pastrana un desafío. Parece que 
el ideador fue el Padre Gracián, que a la sazón era novicio en aquella 
casa (32). 

La Santa, con su buen sentido y su realismo espiritual característico, 
un si es no es humorista, inicia la respuesta al desafío de sus hijos: «Ha- 
biendo visto el Cartel, pareció que no llegarían nuestras fuerzas a poder 
entrar en campo con tan valerosos y esforzados caballeros, porque tenían 
cierta la victoria, y nos dejarían del todo despojadas de nuestros bienes, 
y aun, por ventura, acobardadas, para no hacer eso que podemos. Visto 
esto, ninguna firmó, y Teresa de Jesús menos que todas. Esto es gran ver- 
dad, sin ficción» (33). 

Al fin de los desafíos de las monjas de la Encarnación llega el de la 
Santa: «Teresa de Jesús dice que a cualquier caballero de la Virgen que 
hiciere un acto solo cada día muy determinado a sufrir toda su vida un 
perlado muy necio y vicioso y comedor y mal acondicionado, el día que le 
hiciere, le da la mitad de lo que mereciere aquel día, ansí en la comunión, 
como en hartos dolores que trae: en fin en todo, que será harto poco. Ha 
de considerar la humildad con que estuvo el Señor delante de los jueces, 


(27) Profesó el 25 de abril de 1573. 

(28) Peregrinación de Anastasio. Diálogo 15, B. M. C., v. 17. Burgos, 1933, p. 222. 

(29) Ib., PD. 223. SES: Í 70 ' 

(30) Así, por ejemplo, en el c. 9 del Dilucidario del verdadero espíritu. B. M. C., 
v. 15. Burgos, 1932, p. 32-33; en el c. 3, tratado 2, de su Teología Mística, B. M. C., 
v. 15, p. 261-266, etc. 

(31) Ed. B. A. C., v. 158, Madrid, 1956, p. 867. . o 

(32) Cfr. B. M. C., t. 6. Introducción del P. Silverio al Desafío, p. XLI-XLVI, 

(UE: MI CHt O, pl 97 DB. AC; V. 120 (ed. Efrén de la MD), p. 938. 
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y cómo fué obediente hasta muerte de cruz. Esto es por mes y medio el 
contrato» (34). 

En el mismo desafío se lee: «Un venturero dice, que si el Maestre de 
Campo le alcanzare del Señor la gracia que ha menester para que perfec- 
tamente le sirva en todo lo que la obediencia le mandare, dice le dará 
todo el mérito que en este año ganare sirviéndole en ella» (35). En este 
venturero se ha querido ver a San Juan de la Cruz, que estaba entonces 
de Confesor en la Encarnación. La cosa es bien probable, y no deja de ser 
curioso ver que ambos Reformadores desafían a la obediencia. 


En la Instrucción de Novicios se encuentra toda una serie de normas 
y reglas acerca de los desafíos espirituales, sus especies, frecuencia, etc. 

a) «A la entrada también de cada mes hagan los hermanos desafíos 
por escrito, que no pase cada uno de cuartilla pequeña de papel, 
con palabras llanas, sentidas y verdaderas, salidas del corazón, sin 
alegar autoridades ni usar de algún artificio retórico, desafiando cada 
uno a dos virtudes, las que escogiere, una interior y otra exterior, 
y el que más diligencia pone en aquella virtud gana los mereci- 
mientos de los otros en ella» (36). 

D) «Podrán alguna vez con particular licencia hacer el desafío mayor, 
y de más virtudes, y cuando la obediencia muda los hermanos del 
Noviciado suelen hacer desafíos generales por toda la vida con sus 
contemporáneos» (37). 

Cc) «De cuando en cuando suele enviar un Noviciado a otro algún lar- 
go desafío de doce o más certámenes: al cual responderán con mu- 
cho amor y humildad, para que con esta comunicación y corres- 
pondencia se conserve la unión y caridad que siempre ha de haber 

. en nuestro Noviciado, como si todos fuesen uno» (38). 

A este tercer tipo de desafío pertenece el que publicamos más adelante. 

La forma del desafío de cada mes, que luego en sustancia se aplicaba 
a los demás en cifra, era ésta: ; 

«Un miserable pecador, que ha cometido tantos y tan enormes peca- 
dos, que no merecía estar en la casa de Dios, etc., desconfiado de sí, y con- 
fiado en Jesucristo Crucificado, en el Santísimo Sacramento, en los méritos 
de la Virgen, etc., desafío a mis carísimos hermanos a dos virtudes, la una 
obediencia, considerando que el Prelado es Cristo; la otra, silencio, y no 
de piedras, ni escuchador, sino con presencia de Dios. Fr. N.» (39). 


Este uso pasó a la Congregación de Italia, como puede verse en la Ins- 
tructio Novitiorum compuesta por otro Juan de Jesús María (Calagurrita- 
no), profeso de Pastrana (40), que transcribe y adopta las normas apren- 
didas en su noviciado y hechas públicas en la Instrucción española (41). 


(SAMBA MD Do Gl aB. Ar Cati pag 94o: 

GIAABAMIO ID ADOOS AO a PDA 

(36) Cap. 2, $ 2, p. 53. Citamos siempre por la edición de Toledo, 1925. 

(37) LD; DD. Dd: 

(E Ib., p. 55. 

39) Ib., p. 54. 

(40) Profesó el 30 de enero de 1583. 

(41) «Initio cuiusque mensis fiet sponsio communis de virtute una paranda, quam 
Magister bono communi Novitiatus opportuniorem censuerit. Provocationis autem formu- 
la erit haec: Qui hoc mense N. virtutem'ardentiore affectu coluerit, a caeteris Fratri- 
bus quintam meritorum partem lucrabitur. Provocationem vero lectam describent et in 
conspicuo loco parieti cellae affixam quotidie per mensem illum relegent ad memoriam 
excitandam, et cor impellendum. Licebit interdum ex Magistri venia certamina maiora 
alterutrum inire. Quod a Fratribus fieri praesertim solet diebus extraordinariae recrea- 
tionis, et cum a Coenobio Novitiatus alio migrandum est. Solent inter nos ab uno in 
aliud Novitiatus Coenobium mitti certamina; quibus animi velementer inflammari, et 
charismata meliora aemulari consueverunt», Instructio Novitiorum, Pars Quarta C. 1 
111 , Exercitia menstrua, Opera Omnia, t. 3, Florentiae, 1774, p. 213. El P. Valentino 
di S. Maria nos hace saber que «una copia manoscritta di tale istruzione [es decir, de la 
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Rastros de este uso y de su eficacia espiritual encontramos en la vida 
de la dulce Santa Carmelita descalza Teresa Margarita Redi (42). ] 

La costumbre de los desafíos espirituales ha perdurado en la Descal- 
cez hasta nuestros días, y en las actuales Instructiones de la Orden exis- 
ten normas precisas sobre ellos (43). 


Guste ya el lector la doctrina del P. Aravalles en esas sus frases tan ro- 
dadas y clásicas, cuya prosa tiene poco o nada que envidiar a la de los 
mejores escritores de nuestro Siglo de Oro. 


JosÉ VICENTE DE LA Eucaristía, O. C. D. 


TEXTOS INEDITOS 


[I.—FRAGMENTOS DEL «TRATADO DE ORACIÓN» (1)] 


1.-—<... y es tan entremetida [la soberbia] que temo no me haya chupado 
el trabajo que he puesto en este tratadillo, y estoy cierto que por muy 
humilde que haya andado no dejará de haber llevado sus portes (*) y 
derechos, que bien dijo el otro: nulla tam celsa humilitas quae dulce- 
dine gloriae non tangatur (2), y la Madre Teresa de Jhs: «también os 
quiero decir que si algún bien nos parece nos ha hecho el Señor, en- 
tendamos es bien recibido y que nos le puede tornar a quitar, como a 
la verdad algunas veces acaece no sin gran providencia de Dios. Vie- 


Instrucción de Novicios española], perfettamente conforme alla prima edizione di Ma- 
drid, perfino nel frontespizio, fu portata a Roma e servi di base di formazione, credia- 
mo al piú insigne noviziato della Congregazione di S. Elia d'Italia, a S. Maria della Sca- 
la di Roma. Tale prezioso manoscritto passo con la soppressione alla Biblioteca Nazio- 
nale Vittorio Emanuele della capitale, Fondi minori, Santa Maria della Scala, 12 (190)», 
L'Immacolata e la Congregazione d'Italia O. C. D., en «Ephemerides Carmeliticae» 8 
(1956) 61, nota 229. 

(42) Cfr. G. PaprasocLI, Santa Teresa Margherita Redi. Milano, 1958, p. 182-186; 
LUcINIO DEL SS. SACRAMENTO, O. C. D., Abscondita. Madrid, 1959, p. 332. 

(43) «Iluxta antiquam laudatissimamque Ordinis consuetudinem quotannis, ante fes- 
tum Exaltationis S. Crucis, audito Priore, ad certamen spirituale Fratres aliorum con- 
ventuum provocabit. Quae provocatio, non eloquii nitore conspicua, nec multiplici S. Serip- 
turae Sanctorumque Patrum auctoritate diffusa, sed acris et brevis, et quae animos ad 
virtutem excitare capax sit, non ad curiositatem ne in fucum et ostentationem verta- 
tur» (n. 147). 

«Haec spiritualia certamina ad omnes eiusdem Provinciae conventus tempestive mit- 
tantur. Extra Provinciam regulariter sufficiet quod unus conventus, verbi gratia Novi- 
tiatus, provocet conventus eiusdem generis. Supprior autem operam dabit ut propria 
provocatio publice legatur, et provocationes ab aliis conventibus receptae in refectorio 
vel Capitulo legantur» (n. 148). 

(1) En el primero y en el cuarto de estos fragmentos que damos como inéditos hay 
algunas líneas ya publicadas; las reproducimos para que aparezca el sentido del período 
completo. Lo inédito va todo en cursiva, 

(*) Evaristo lee erróneamente partes, p. 85. A 

(2) Al margen (ms. f. 27v) se anota: Valerius Max[imus]. 
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nen días que sola una palabra me aflige y querría irme del mundo, 

porque todo me parece me cansa; y en esto no soy yo sola, que lo 'he 

mirado en otras muchas personas mejores que yo y sé que pasa así; 

pues, ¿quién creerá que tiene virtud ni se fiará de sí, pues al mejor 

tiempo le falta?» (3). > Sa 

2—«La obediencia ha de ser sin examen ni discurso, sino sencilla y con- 
fiada, entendiendo que lo que el Perlado manda lo manda Cristo, so- 
bre la cual consideración como sobre un fijo punto se mueve toda la 
máquina y esfera de la religión, y por esto es lo que más se encarga y 
repite» (4). 


3.—«Con estas palabras (**) podrá uno resistir a todas las tentaciones; sí 
viene el pensamiento de padre y madre r[epita?]: vivo ego, etc., aun- 
que vivo yo al parecer, pero vivit in me Christus, verdaderamente vive 
en mi Cristo; y así como su Madre es la Virgen y su Padre Dios, no 
tengo otro Padre ni otra Madre sino a ellos; y así puede responder «a 
todas las cosas que le vinieren indignas de Cristo y de su Santísima 
Madre» (5). 


4.—«... podemos muy bien decir que el alma queda endiosada y converti- 
da en Dios, de la manera que el yerro, puesto en la fragua, se trans- 
forma y convierte en ascua de fuego; no que real y naturalmente deje 
de ser yerro y sea fuego, mas llámase fuego, botón de fuego, plancha 
de fuego, porque entonces el yerro está privado de sus calidades uy 
proprias operaciones y se ha vestido de las del fuego. Así, pues, el 
alma, quedándose en su mismo ser...» (6). 


[11.—CarítuLo 16 DEL «TRATADO DE ORACIÓN»] 


Capítulo 16 y último, con que se concluye y remata todo el tratado de 
oración y amor, de la oración dominical y las beatitudines. 


Pater noster, qui es in coelis, sanctificetur nomen tuum. Adveniat 
regnum tuum. Fiat voluntas tua sicut in coelo et in terra, panem nostrum 


(3) Ms. f. 27v, c. 9, $ 8. En la edición toledana falta en la p. 85 al fin. El lugar ci- 
tado de la Santa Madre es de Camino, 38, 6-7, no del todo literal. Este mismo texto del 
Camino se cita, más extenso, en la Instrucción, C. 3, $ 6, p. 142-143. Hasta ahora se ha 
dicho y se ha repetido que en el Tratado no se citaba a la: Santa. 

(4) Ms. f. 29r, c. 10, $ 2. En la ed. falta, en la p. 90, al fin del $. 2 

(**) Vivo ego, iam non ego, etc. 

(5) Ms. f. 22r, c. 9, $ 1. En la ed. falta en la p. 69, al fin del $ 1. 

(6) Ms. f. 22v-23r, Cc. 9, $ 3. En la ed. falta en la p. 71. 
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quotidianum da nobis hodie, et dimitte nobis debita nostra sicut et nos 
dimittimus debitoribus nostris, et ne nos inducas in tentationes, sed libera 
nos a malo. Amen. Jhs. 


$ 1. De una breve declaración del Pater noster 


Esta oración es perfectísima y tan excelente que, como dice San Agus- 
tín (1), ella €s oración y documento de bien orar y por ella se piden las 
cosas por el orden que deben ser deseadas. 

Lo primero, pues, que le viene al hombre en deseo, si ordenadamente 
desea, es Dios, su último fin; y luego desea aquellas cosas que para conse- 
guir el tal (2) fin se ordenan. Y, porque nuestro afecto se aplica a Dios en 
dos maneras: la una, deseando la honra y la gloria suya según que en sí 
mismo la amamos, la primera y principal petición es: sanctificetur nomen 
tuum, esto es: que sea de todos los hombres glorificado y honrosamente 
magnificado, el Santísimo nombre de Dios. 

La otra manera se aficiona el hombre a Dios deseando gozar su gloria 
según que ama a sí mismo en Dios, y el cumplimiento de esto se pide di- 
ciendo: adveniat regnum tuum, conviene a saber que nos dé su reino y su 
gloria, que consiste en la clara y exenta vista de su divina y resplande- 
ciente faz. 

Para la consecución de este fin, el medio principal y esencial es la obe- 
diencia a Dios, con lo cual le damos gloria a él y la merecemos para nos- 
otros mediante su gracia. Y a esto se ordena la tercera petición: fiat vo- 
luntas tua. 

Y porque para merecer es menester sustentar la vida así del cuerpo 
como del alma, para esto se pide: panem nostrum quotidianum da nobis 
hodie, entendiendo para este pan el material y sacramental. 

Otros medios hay que ayudan para la bienaventuranza per accidens, 
esto es, quitando lo que nos impide y estorba el camino para ella. Entre 
los cuales el mayor es el pecado, y así pedimos: dimitte nobis debita nostra. 
El segundo impedimento es la tentación que nos impide a quebrantar la 
voluntad de Dios y por eso suplicamos: et ne nos inducas in tentationem, 
pidiéndole no que nos venga o nos la quite, sino que no nos deje caer en 
ella. También las penalidades de esta vida que a los perfectos son materia 
de mayor mérito y virtud suelen algunas veces a los no tan (3) ejercitados 
turbar y impedir, y para esto se pide socorro con aquellas palabras: libera 
nos a malo. 

Y para denotar la perseverancia y firmeza con que hemos de orar y 
pedir a Dios, concluímos con esta palabra Amen, que en hebreo quiere 


decir firme. ñ 
Esta breve exposición del glorioso santo Tomás (4) he puesto aquí no 


(1) Epist. 130 [Probae viduae divitI], al. 121, c. 12, n. 22-23: ML 33, 502-503. 


(2) Repite: el tal. 9 
(3) Escribió primero tales, que luego cambió por tan. 


(4) 2, 2ae, q. 83, art. 9c. 
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atreviéndome a mirar las grandezas que otros santos han escrito sobre 
este objeto temiendo no poder salir con presto de ellas (5). 

Díganme agora, ¿qué puede el alma desear que aquí no lo pida y qué 
puede desear que si con esta oración en nombre de Cristo lo pide no lo 
alcance? ¿Qué sustancial de espíritu hay que eminentemente no se com- 
prehenda en este tratadico de oración? ¿Quién pudiera mejor enseñar- 
nos a tratar con el Padre que el amado Hijo que salió de su seno y para 
este efecto bajó a la tierra? 

¡Oh, bendita tal oración y bendito el Maestro que la enseñó! 

¡Oh Señor, quién se olvidase de todo y sólo se quedase en la mente 
con esta divina oración! 


$ 2. En que se enseña cómo hallará cada uno el espíritu que busca en 
esta oración y de los actos que se pueden hacer en ella 


Si cuando nació Alejandro Magno le envió un príncipe la norabuena a 
su padre porque le había nacido hijo en tal tiempo que pudiera tener por 
maestro a Aristóteles, cuyo discípulo fué, cuánto con mayor razón nos 
podrían dar el parabién los ángeles a nosotros de que alcanzásemos tan 
próspero tiempo que pudiésemos tener por Maestro a Jesucristo y gozar 
de su doctrina y usar del modo de oración que él enseñó. Dichosos nos- 
otros y mil veces dichosos pues podemos meter en el consistorio divino 
una petición y un escrito ordenado por Dios. 

Muchas excelencias y grandezas les quisiera decir de esta dominica 
oración, mas ¿qué les podré decir que no se comprehenda diciendo que 
Jhs la ordenó? 

En esta oración hay feria franca de virtudes y botica bien bastecida 
de saludables medicinas y esta oración es un dulce manna que sabe a cada 
uno a lo que quiere. 

El que se siente desconfiado y acobardado y cercano a confusión y el 
que camina por el camino de la confianza y aumentarla quiere acuda a 
esta oración y ásgase fuertemente como de un firme báculo de aquellas 
primeras palabras: Pater noster, considerando que es Dios su Padre y 
Cristo su hermano cobrará esfuerzo y ánimo viendo a Dios por Padre; y 
si se acordare en este punto que es justicia que el Padre socorra a las ne- 
cesidades del hijo y le dé alimentos, sentirá particular brío y osadía para 
pedirle y una cierta esperanza de alcanzar lo que pidiere. 

El que va por el superlativo espíritu de un perpetuo deseo de la honra 
y gloria de Dios cuando llegue a: sanctificetur nomen tuum, haga allí su 
morada y, si puede en ella perpetuarse, no pase adelante que no hallará 
estancia mejor. 

El que vive en continuo y encendido deseo de verse cara a cara con 

(5) Sobre este tema puede consultarse con fruto la obra del Cardenal Vives y Turó 
O. F. M. Cap., Expositio in Orationem Dominicam, iuxta traditionem patristicam et theo- 
logicam. T-1I. Romae, 1903, 300 y 841 p., respectivamente; del mismo autor es tam- 


bién la obra Doctoris Angelici, Seraphici, Melliflui, Extatici in Orationem Dominic: 
Salutationem Alfgelicam Expositiones. Romae, 1902, XII + 400 p. A 


EFE 
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su Dios, el que está atosigado y enfadado de este mundo por el peligro 
que de ofender a Dios hay en él, quédese en la segunda petición y con im- 
portunos y ansiosos suspiros rompa esos cielos con aquellas palabras: 
adveniat regnum tuum. 

El que es dado al felice espíritu de la resignación y siempre anda con 
un perpetuo cuidado de conformarse en todo con la dulce voluntad de 
Dios, regálese cuando diga: fiat voluntas tua, y pues en ellas está el te- 
soro tras que anda, de allí no se aparte hasta que salga rico y resignado. 

El que es devoto del Santísimo Sacramento y su trato es comulgar es- 
piritualmente por momentos, métase en el horno de amor y pida del pan 
que allí se cuece, diciendo: panem nostrum quotidianum da nobis hodie, 
y gustará de particular dulzor y sustento. 

El que tiene por ejercicio humildad virtud heroica y entiende en el 
conocimiento de su nada y pecados, humíllese cuando diga: dimitte nobis 
debita nostra y repita con gran fe y esperanza estas palabras desde el 
abismo de su no ser y sacará agua de lágrimas y contrición y perdón de 
pecados. 

El que se ve contrastado con importunas tentaciones del demonio, com- 
batido de la perversa ley de la roncera carne y desvanecido con los des- 
varíos y fantasías del ahorcado mundo, a linda áncora se aferrará cuando 
dijere: ne nos inducas in tentationem, y verá cómo sale Cristo a apadri- 
narle en el palenque y estacada y sale con palma de la pelea. 

Y porque no falte refugio a los menos perfectos, si se hallare alguno 
enfermo sin seguir comunidad, melancólico, triste y impedido de otras se- 
mejantes penalidades, diga con vergúenza de su poca virtud y con deseo 
de más servir a Dios: libera nos a malo, y sin falta le será quitado el im- 
pedimento o le será dada virtud para vencerle. 

El que tiene por trato y acaudala el espíritu de imitar a Cristo, mi- 
rando siempre qué hiciera su Majestad en tal ocasión y estado, por honra 
del mismo CPisto tenga en mucho este tratadico de oración suyo y ante- 
poniéndole a otro cualquiera use de él muchas veces y repare mucho en el 
sanctificetur nomen tuuwm, pues el mismo Cristo en esto se empleaba, y 
diga con el espíritu que su Divina Majestad dijo en la oración del huerto: 
fiat voluntas tua. 

Omnes sitientes venite ad aquas, emite absque argento (6); parece que 
con estas palabras nos convida el profeta Isaías a que acudamos a esta 
oración diciendo: los que estáis secos y trasijados de sed, los que andáis 
solícitos a buscar espíritu, acudid al caudaloso río y al mar océano de la 
oración del Pater noster, que allí hallaréis refrigerio y satisfaréis vuestra 
sed; llegad, llegad, que sin que llevéis oro ni plata a cualquier tienda que 
llegéis cuando mucho os cueste (7). 

Bien podríamos hacer cuenta que esta oración se no[s] queja con aque- 
llas palabras de Jeremías: me dereliquerunt fontem aquae vivae et fode- 
runt sibi cisternas quae continere non valent aguas (8), a mí me han de- 


(6) 15:99, 1% » : ¿ 4 si 
(7) El sentido de la frase, a mi entender, queda incompleto. Se podría reáondear 


así: «... que sin que llevéis oro ni plata a cualquier tienda que lleguéis [compraréis 


todo lo necesario/, cuando mucho os cueste». 


ENS 
7 


/ 
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jado que soy fuente de agua viva que tengo mi nacimiento en el monte 
santo del cielo, en la cumbre de la Segunda Persona de la Trinidad Jhs; 
ego ex ore Altissimi prodíi (9) y mano abundancia de espíritu y están muy 
cuidadosos con los charquillos de sus oraciones y devociones, deteniéndo- 
se en ellas; cuando a mí llegan apriesa y sin consideración pasan por mí 
sin gustar de las dulces aguas mías. 


$ 3. En que se encomienda el Pater noster 


Obstupescite coeli super hoc et portae eius desolamini (10). Cosa es 
que si bien se considerase arrebataría en admiración que andemos tan cu- 
riosos y solícitos en los diversos libros que tratan de oración y en procu- 
rar haber algunos tratados de personas espirituales y aun no con poco 
trabajo escribirlos y que no tengamos ojos para ver el tratado de oración 
que Cristo verdadero Maestro y sabiduría eterna enseñó a sus discípulos 
y que estando en la cartilla todo lo necesario para salvarse los hombres 
y pudiéndonos salvar por el camino llano de la cartilla, que busquemos 
esto por tantos rodeos y modos metiéndonos en profundidades y sutilezas 
que nos hacen olvidar de lo más claro y sustancial y de aquello con aue 
nos salieron los dientes en la escuela. 

Si yo, carísimos hermanos, esto considerara por ventura hubiera gas- 
tado más Tiempo en rezar bien el Pater noster y encomendarle a sus Ca- 
ridades (11) que no en tratar delicadezas de oración mental y amor afec- 
tivo y esencial; que si con esta oración se comparan, todas parecerán 
impertinencias superfluas. Mas no dejaré de consolarme viendo que sier- 
vos de Dios tratan de oración por este estilo, a quien yo he procurado se- 
guir en este discurso. 

Si alguna cosa hubiere buena, sea la gloria de ella a Dios de quien 
todo lo bueno procede, que bien sabe nuestro Señor por el sucio albañal 
y boca de un Caifás dar agua limpia de profecía (12). 

Para mí sea el temor de mayor condenación si no me aprovechare de 
lo que a otros enseño. 

Si algunos errores o ignorancias hallaren serán mías, y Dios me las 
perdonará y el que las advirtiere con caridad me las advierta, a cuya co- 
rrección desde aquí me sujeto. 

Lu que por despedida encarecidamente les encargo y ruego a mis ca- 
rísimos hermanos es que impriman en sus almas esta oración del Pater 
noster, y si para esto les embarazare todo lo que en este tratado he dicho, 
les pido lo olviden y den lugar a la celestial doctrina y divina enseñanza 
de Jesucristo en esta breve oración y esperen que el Espíritu Santo se 
la declarará a cada uno según se dispusiere y la devoción que de ella tu- 


viere, pues coloquio para tratar con Dios Padre compuesto por Dios Hijo 


(9) Eccli 24, 5. 

LO) Ter 2, 12: 

(11) Tratamiento que se da en la Orden a los religiosos no sacer 
E 5 db 
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bien merece comento de Dios Espíritu Santo que en la consustancialidad 
de una esencia vive y reina por todos los siglos de los siglos. Amén. 


$ 4. En que se pone por remate de todo el tratado lo de beatitudine del 
mismo autor Jhs a modo de conclusiones escolásticas 


Conclusiones teologales defendidas por el Maestro general Jesucristo 
contra el común torrente y opinión de los hinchados sabios del mundo, 
las cuales como fieles discípulos han de llevar adelante y sustentar los 
de este Noviciado. 


GQUAESTIO 'THEOLOGICA: Qui sint in hac vita beati: 1.2 conclusio. 

Beati pauperes quoniam ipsorum est regnum coelorum. 

Beati mites quoniam ipsi possidebunt terram. 

Beati qui lugent quoniam ipsi consolabuntur. 

Beati qui esuriunt quoniam ipsi saturabuntur. 

Beati mundo corde quoniam ipsi Deum videbunt. 

Beati pacifici quoniam filii Dei vocabuntur. 

Beati patientes propter justitiam quoniam ipsorum est regnum coelorum. 

Beati misericordes quoniam ipsi misericordiam consequentur. 

Beati ab hominibus exprobrati propter filium hominis quia eorum merces 
in coelo multa est (13). 


Quaestioni respondet quaelibet conclusio praecipue autem satisfaciet 
sexta assertio 


Si entre bienaventuranzas se sufre escoger pues bienaventuranza es un 
cúmulo y acogida de todos los bienes (14), yo a la (15) de beati mundo 
corde me inclino y le diré: haec requies mea in saeculum saeculi, hic ha- 
bitabo quoniam elegi eam (16), porque la divisa que tiene: quoniam 1psi 
Deum videbunt es la más excelente y que más me enamora. Las divisas 
de las otras que son: cielo, risa, hartura, consolación, etc., todos son efec- 
tos del ver a Dios en que consiste esencialmente la bienaventuranza de la 
otra vida. Y así, pues el ver a Dios corresponde a la limpieza de corazón, 
ésta será en esta vida mayor hienaventuranza (17) y porque lo postrero 
que se encomienda más se suele fijar en la memoria, al remate y al vale 
de todo este tratado, summis precibus exoro in Domino, procuren y para 
mí al Señor pidan corazón limpio, desnudo, puro y libre, exento, desatado, 
desavahado y despegado de toda criatura, usando para esto de frecuentes 
inteoversiones ad cor, atándole y sujetándole con desmedido afecto y no 


(13) Mt 5, 3-12; Le-6, 20-23. 

14) Al margen izquierdo (f. 53r) anota simplemente: Boetius. Se refiere al texto 
clásico boeciano: «Liquet igitur esse beatitudinem statum bonorum omnium aggrega- 
tione rfectum»; De consolatione philosophiae, 1. 3, pros. 2: ML 63, 724. 

a Parece que escribió primero: tomaría, que luego tachó y enmendó: a la, 

(16) Bs 131 

(17) Escribe: abien abenturanca. 
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limitada afección al Padre por obediencia, al Hijo por pobreza, y por cas- 
tidad al Espíritu Santo para que al corazón así limpio en esta vida suceda 
en la otra la clara visión de la misma inefable Trinidad por vínculo de 
inamisible y segura gloria por eternidad de eternidades. Amén. 

Fin de las pláticas de oración y de la digresión de amor. 


Honor soli Deo 


[111.—DEsaAFÍO ESPIRITUAL.] 


El muy religioso Padre fr. Nicolás de San Cirilo envió siendo Maestro 
de Novicios de Madrid (1) al que lo era de Pastrana un desafío cuya res- 
puesta es la siguiente 29 de febrero 1588 (2). 


Jhs. Maria 


El esclavo de los hermanos novicios de San Pedro de Pastrana al Pa- 
dre Maestro de Novicios de San Hermenegildo de Madrid paz del alma 
desea. 

Bien necesario será, Padre mío, para alentar mi tibieza, despertar mi 
sueño y animar mi cobardía el desafío de V. R., tan abrasado en caridad 
y virtud cuanto yo resfriado y defectuoso en ella; y así, provocado con 
el favor de él desconfiado totalmente de mí como de una pella de pecado 
y una enjambre de malas inclinaciones y confiadísimo en aquel que desde 
el madero santo de la Cruz nos fortifica acepto el desafío de V. R. y to- 
mando en esta batalla por mi padrino a aquel esforzado soldado de Jesu- 
cristo San Pablo Maestro de este ¡Noviciado y particular devoto mío (3). 


(1) Nicolás de San Cirilo, natural de Almonacid de Zorita, universitario en Alcalá, 
profesó pe Pastrana el 25 de febrero de 1573. Cfr. Libro de Profesiones de Pastra- 
na, f. 14v. 

Fué, además de Maestro de Novicios en San Hermenegildo, Prior de La Roda, Tole- 
do, Mancera, Granada; Definidor General; Provincial de Andalucía la Alta. Murió en 
Granada el 28 de enero de 1611. 

Escribió una obra peregrina, que el antiguo cronista enjuicia así: «Las muchas le- 
tras y lección de Santos, de que hacía pláticas utilísimas, las empleó en un libro de 
Geroglíficos, que hizo al Santísimo Sacramento, donde, siguiendo las fantasías de su de- 
voción como de su agudo ingenio, explicó sus afectos y excelencias con método singu- 
lar. Vídelo en nuestro Colegio del Angel, de Sevilla, y admiré en el libro y en su autor 
la grande comprehensión de escritura y el raro enlace que sigue en sus Geroglíficos y 
Emblemas». Cfr. JosÉ DE SANTA TERESA, O. C. D., Reforma. 1. Madrid, 1683, 13, c. 20. 
p. 751-754; SILVERIO DE SANTA TERESA, O. C. D., Historia del Carmen Descalzo. VIV. Bur- 
gos, 1937, p. 616-617. 

(2) Maestro de Novicios en Pastrana lo era a la sazón el P. Aravalles, como deja- 
mos ya indicado. 

(3) En la Instrucción de Novicios se le advierte al Maestro: «Tenga particularmen- 
te por Doctor y Maestro al quel lo fué y es de todas las gentes, y vaso escogido de Dios 
a PR er Pablo, y bébale su espíritu, que es el de Jesucristo...». Ed. Toledo, 1925, 

áginas -19. 
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Desafío nuevo 


Y porque la soberana virtud de la humildad es el fundamento que hace 
firme y sólido el hermoso edificio de las virtudes, con la misma descon- 
fianza y confianza que acepté el desafío y con el mismo padrino oso de 
nuevo desafiar a V. R. rendido a sus pies y a los de sus hijos, supuestas 
las oraciones de ellos, a la dicha excelentísima y dificultosísima virtud de 
la humildad en los actos siguientes: 

el que más se confundiere cuando reprenda las culpas de sus herma- 
nos reconociendo tenerlas él mucho mayores y temiendo el juicio de Dios 
no dejando por esto el rigor charitatis; 

el que más deseare desprecios y, cuando le vengan, más se holgare con 
ellos y el que en este trance mejor compusiere la contrariedad de la parte 
inferior y superior con la voluntad divina sintiendo en sí actos contrarios; 

el que en todos los sucesos más conocimiento propio sacare recibién- 
dolos de Dios sin atender al medio por donde vienen, entendiendo que con 
ellos pretende Dios que su alma se humille y refiera a él la gloria de todo; 

el que estas tres lanzas corriere con más destreza lleve el premio de 
los humildes que es descansar en ellos el Espíritu Santo y ser más seme- 
jantes a Cristo y asimismo el mérito de las mortificaciones interiores sien- 
do juez y remunerador el mismo Dios, a quien sea la honra y gloria de 


todo. Amén. Non coronabitur nisi qui legitime certaverit (4). 


DESAFÍO ESPIRITUAL 


Los hermanos novicios de San Pedro de Pastrana de Carmelitas Des- 
calzos de la Virgen María a sus carísimos hermanos amados en el Señor 
del Noviciado de San Hermenegildo de Madrid perseverancia y perpetua 
corona en el Señor desean. 

Aunque el ser muy conocida la ventaja que en virtudes y fervores sus 
Caridades, carísimos hermanos, nos tienen a nosotros pecadores y mise- 
rables, tan desapercibidos de ellas cuanto el mismo Dios sabe, pudiera 
acobardar y retener nuestro atrevimiento, pero como la perfecta obe- 
diencia no admita examen y sea tan ajeno de nuestro cuarto voto, de que 
allá tendrán noticia, el discurrir (5), cerrado el ojo de la razón y abierto 


(AJA TIT LD. 

(5) Del cuarto voto de que aquí se habla hay noticia detallada en el Tratado de 
Oración. En el c. 10 se habla de los efectos del amor esencial; uno de éstos es la paz 
del alma, y para conservarla inalterable es de capital importancia la obediencia más 
rendida y sin réplica. A este propósito se dice a los novicios: «Acuérdense de hacerse 
jumentos con el Señor, como se hizo David: Ut iumentum sum apud te PSA 
y sean de aquellos que por nuestra recreación llamamos cofrades del cuarto voto; mi- 
ren cómo nuestro sardesquillo (*) nunca replicó a carga que le echasen ni dejó de ir 
por camino que le guiasen. Seamos tales religiosos que nos convenga aquella definición 
de San Juan Clímaco, c. 24: «El monje simple es un jumento racional obediente; no 
contradice el animal ai que lo ata, ni el alma recta al que la manda; sigue el que le 
trae como él quiere y hasta que le maten no sabe contradecir» [Scala Paradisi, gra- 
dus 24: MG 88, 983-984D.] Llevemos muy adelante esta sencillez del borrico, que ella 
nos llevará a la alteza de la divina sabiduría, que por este medio se alcanza» (ed. C., 
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el de la fe de que Cristo nos lo mandó con que nos aseguramos que así 
conviene a la gloria y honra de Dios que en todo pretendemos, descon- 
fiados de nosotros mismos como de quien somos y confiadísimos en la 
omnipotencia de Cristo Crucificado pedimos campo con estandarte levan- 
tado y publicamos guerra a fuego y sangre a sus Caridades, apellidando 
a la Virgen por nuestra Protectora, tomando por padrinos aquel magná- 
nimo conquistador y cristiano guerrero el apóstol San Pablo y a la varo: 
nil y heroica batalladora Santa Catalina de Sena, particulares devotos y 
maestros de este santo Noviciado, poniendo los premios en cada un cer- 
tamen señalados, siendo los jueces el mismo Cristo y la Virgen Nuestra 
Señora y nuestros padrinos Elías y Eliseo, de cuyos sucesores nos pre- 
ciamos. 


Primer certamen de humildad 


Primeramente quien más ahondare hasta llegar al abismo de su nada 
y más procurare su desprecio alegrándose cuando le venga, huyendo como 
de pestilencia las honras, sacando confusión y propio conocimiento del 
continuo apetito de propia estimación (6), gane la preciosísima ropa con 
que fué tenido por loco Jesucristo nuestro Capitán y de los hermanos y el 
mérito de las mortificaciones del refectorio (7). 


o 
2 certamen de penitencia 


El que más de corazón sintiere sus pecados por ser contra Dios, do- 
liéndose de la ofensa y el que en cayendo más presto se levantare, tor- 
nando sin desordenada tristeza al hilo primero, y peor tratare al enemigo 
de su cuerpo, gane de Cristo la oración del Huerto y de sus hermanos 
el mérito de las reprensiones (8). 


p. 109). En la Instrucción se lee un texto paralelo, aunque se elimina de él la alusión 
a los cofrades del cuarto voto (ed. c., p. 174-175). 

Francisco de Santa María, elogiando la obediencia que se plantó en Pastrana, escri- 
be: «Fué tal la obediencia que allí se fundó al principio..., que el juicio asentado de 
todos era éste: voz del Prelado, voz de Cristo es. La señal de la campana, señal del 
cielo es. De esta sencilla fe les nacía no discurrir en nada, ¡tan lejos como esto estaban 
de la réplica!, arrojarse a todo con prontitud, en nada dificultar» (Reforma. 1. Madrid, 
AAN DS 03 1) 

—— (*), Sardesco o sardesquillo (de sardo, natural de Cerdeña) aplícase al caballo o 
asno pequeño. Aquí se trata del asno. Puede ser que el autor aluda a algún borriquillo que 
tuvieran entonces en el convento, y que de este modo tan gráfico eleva a dechado de 
los cofrades del cuarto voto. Simpático sardesquillo, digno antepasado de Platero «pe- 
queño, peludo, suave». z 

(6) Escribió primero: voluntad, que luego tachó y puso: estimación. 

. (7) De la humildad se habla en la Instrucción, Cc. 3, $ 6, ed c., p. 139-151. Como ca- 
mino que lleva a la humildad se proponen, entre otras cosas, las mortificaciones: «... y 
así procurarán los hermanos esta virtud, ejercitándose en besar los pies, pedir bofeto- 
nes, ponerse a que le pisen la boca a la entrada del refectorio, asentarse en el suelo 
ser fácil en arrodillarse y postrarse en cualquiera ocasión..., y otras cosas semejantes 
que se han usado y usan en nuestra Religión» (p. 147-148). Se habla también Targa- 
mente de la humildad en el Tratado, C. 9, p. 78-85 

(8) A la penitencia se dedica un buen espacio en la Instrucción, c. 3, $ 5 p. 125-138 
donde se leen estos conceptos tan pariguales a los de este certamen: "«Acérca del do- 
lor de las culpas, que es muy propio del penitente, adviertan los hermanos que, si al- 
guna vez se vieren caídos en alguna imperfección y falta, o quebrantamiento de algún 
particular propósito.... no admitan por ello confusión ni tristeza desordenada.. y re- 
validando los propósitos se compongan con su Dios; y volviendo al punto en que que- 
braron, aten el hilo y prosigan sus ejercicios con mucha paz y confianza como antes 
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3 certamen de mortificación 


Quien más mortificación de sentidos guardare radicada en el corazón 
con presencia de Dios y con más señorío refrenare los ímpetus de la iras- 
cible y concupiscible, gane de Cristo el llevar la Cruz a cuestas y de sus 
hermanos el estar de rodillas en la oración y más quietud de pensamien- 
tos en ella (9). 


4 certamen de silencio 


El que más se aventajare en el silencio no de piedra ni escuchador 
sino de consideración y con más disimulación hurtare la atención no en- 
golfándose en lo que no fuere espíritu, gane el coloquio interior del dul- 
císimo Jhs y su hiel y vinagre y de los hermanos el mérito de no excu- 
sarse ni dar su parecer sin ser pedido (10). 


5 certamen de recogimiento 


El que más recogido estuviere en la celda del conocimiento propio in- 
trovertiéndose al corazón muchas veces y más amigo fuere de clausura y 
celda y enemigo de seglares aunque sean padres, parientes, gane a Cristo 
por padre y su costado abierto por celda y de sus hermanos el verse en- 
*arcelados en la cárcel de corruptible cuerpo (11). 


6 certamen de la observancia 


El que con más puntualidad guardare la ley de Jhs, votos, Regla, Cons- 
tituciones y llevare adelante las costumbres de su Noviciado honrando 
su Madre la Religión con buen ejemplo y más amigo fuere de Comunidad, 
gane de Cristo el dolor de ver a su Madre par de la Cruz y un gran gozo 


templando el dolor de la culpa con el gozo del dolor» (p. 130-131). Acerca de las re- 
prensiones, se advierte al Maestro: «Encarezca y reprenda con rigor y amor las imper- 
fecciones y faltas, por mínimas que sean...» (Instrucción, Cc. 1, $ 1, p. 23). 

De la mortificación trata la Instrucción, c. 3, $ 1, p. 87-91. El consejo final que 
da al novicio en esta materia suena así: «Pero siempre se atienda que todo ejercicio 
y mortificación exterior ha de ir asida con el interior, para que no sea seca, superficial 
y sin espíritu». 

(10) En la Instrucción, C. 3, $ 3, p. 97-105, hay abundante doctrina sobre el si- 
lencio y se da explicación cumplida de las expresiones: Silencio no de piedra ni escu- 
chador, «Téngase mucha advertencia y aviso, que el silencio ha de andar acompañado 
con presencia de Dios y ocupación interior de virtudes, y no ha de ser silencio de ído- 
los o estatuas, que aunque tienen boca, no hablan, ni menos escuchador, porque poco 
le aprovechará el callar a quien tiene los oídos abiertos para oír lo que no le conviene; 
mas antes juntamente callen con los hombres y pongan su atención en escuchar a Dios» 
(p. 104). Y en el Tratado, c. 10, $ 7, leemos: «El silencio no ha de ser de piedras, es- 
tando advertido a lo que otros hablan, que es madre de juicios temerarios; mas ha de 
ser silencio que procure de escuchar o hablar interiormente a Dios y estar en su pre- 
sencia, como es el silencio que saca uno de la comunión, y este silencio es esposo de 
la oración» (p. 110). 

(11) Del recogimiento en la celda se dice en la Instrucción, C. 3, $ 2: «... siempre 
estén en ella, haciendo cuenta que es el costado y pecho de Cristo» (p. 93). 
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de ser carmelita descalzo de la Virgen María y de sus hermanos el mérito 
de levantarse a Maitines y andar descalzos (12). 


57 


7 certamen de obediencía 


Quien con más prontitud obedeciere en todo lo que no es claro pecado, 
diciendo: Cristo lo manda, sin buscar más razón conforme a nuestro cuar- 
to voto, acomodándose con el afecto del Perlado con fe que aquello es lo 
que más le conviene, gane que Dios le guíe del cabestro y de Cristo el 
dejarse atar las manos y de sus hermanos la repugnancia que para esto 


tuvieren (13). 


8 certamen de castidad 


Quien más limpieza de corazón guardare y menos le sujetare y atare 
a criaturas no admitiendo complacencia en alguna de ellas guardando pu- 
reza de pensamientos, gane ser esposo de Jhs desnudo en la Cruz y re- 
galado de la pureza virginal y de sus hermanos la pena que reciben con 
los pensamientos inmundos (14). 


9 certamen de pobreza 


El que escogiere lo más pobre y desechado sin tener jamás cosa pre- 
ciosa, dijes ni curiosidades, y más desnudo estuviere de afectos, degollan- 
do deseos con el cuchillo del aborrecimiento propio, gane de Cristo el pre- 
ciosísimo recamado de los cinco mil azotes y de sus hermanos el no pedir 
nada en la mesa aunque les falte (15). 


10 certamen! de espiritualizar 


El vue más se ejercitare en el libro de Cristo Crucificado imitando sus 
ejemplos y guardando su doctrina y el que de todas sus criaturas sacare 


(12) En la Instrucción, Cc. 1, $ 1, se ordena al Maestro: «Plánteles bien hondo en 
el corazón la guarda inviolable de la ley de Cristo, votos, Regla y Constituciones, la 
obediencia a los Prelados y llevar siempre adelante con gran tesón las santas costum- 
bres de nuestros antepasados. Estámpeles en el alma grandísimo amor y celo de su 
Religión y una entrañable afición a seguir Comunidad y a la observancia regular, pon- 
derándoles la voluntad de Dios, que en cada acto de ella se encierra, y que la estimen, 
amen y cumplan» (p. 24). La Carta de la Consulta que aparece al fin de la Instrucción 
(p. 203-223) insiste vigorosamente sobre la observancia regular, y sentencia: «... el 
que esto guardare le pueden canonizar: tanta es su excelencia» (p. 210). Firma esta 
Carta, como segundo Consiliario, San Juan de la Cruz. 

05 A cuanto dejamos dicho acerca del cuarto voto en la anotación al Certa- 
men 5, Mio. 3 

(14) De la castidad se trata en la Instrucción, Cc. 3, $ 7, p. 152-160. La exhortación 
se inicia con esta página espléndida: «Mucha obligación tenemos de amar tiernamen- 
te la angélica virtud de la castidad, no sólo por el voto que a Dios hacemos de ella, sino 
también por ser nosotros religiosos de la Inmaculada y Purísima Virgen, a quien nues- 
tra Religión, como a Protectora se dedica, y cuyo escapulario por particular regalo y 
favor traemos. No hay lirio entre las espinas más hermoso; no hay azucena, jazmín 
ni clavelina que así trascienda al olfato del Cordero sin mancilla, como la purísima 
castidad» (p. 152). 

(15) La Instrucción, C. 3, $ 8, p. 161-168, habla de la pobreza excelentemente, y 
aconseja, entre otras prácticas: «Llévese adelante la santa costumbre que nuestros 
Maestros de Novicios han tenido, haciendo que algunas veces entre año traigan al ora- 
torio, o a su celda, los libros, breviarios, cruces, disciplinas y tinteros, con lo demás 
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espíritu chupándoles el tuétano que es Dios sin tocar a ellas, dirigiéndolas 
a su autor, gane la hermosa guirnalda de espinas de Jhs y de sus herma- 
nos el vencer el sueño a Prima y Nona (16). 


11 certamen de resignación 


(Juien tuviere la voluntad más abstraída de todo querer y el entendi- 
miento más dócil y rendido resolviendo todos los sucesos y aun los mo- 
vimientos de ia parte inferior hasta la voluntad de Dios que lo quiere o 
lo permite por nuestro bien y sólo atendiere qué quiere Dios de mí, di- 
ciendo a lo demás: no se me da nada, gane la misma voluntad de Dios y 
paz del alma, de Cristo el inclinar la cabeza en la Cruz y de sus hermanos 
el mérito de las enfermedades (17). 


12 certamen de unión 


El que con amor más franco al punto del comulgar espirare para recibir 
nueva vida en Cristo y hacerse uno con él, diciendo en un divino silen- 
cio: coquor dum destituor, digeror dum transformor, unior dum confor- 
mor (18), cesando el alma de amar con su voluntad y cogiendo por divino 
modo a Dios la suya para mejor con ella amarle, gane de sus hermanos 
las sequedades de las comuniones y de Cristo aquí su Cruz y muerte y en 


el cielo su gloria, donde con el Padre y el Espíritu Santo vive y reina para 
siempre. Amén. Sin fin Amén. 


Omnia possumus in Christo Jesu qui nos confortat (19) 


Visto y aprobado por nuestro Padre Provincial fr. Nicolás de Jhs 


María (20). 
Laus Deo 


que los hermanos a uso tuvieren, todo lo cual les trocará y remudará...; todas sus co- 
sas han de ser llanas, pobres y humildes, porque cuanto más desechadas fueren, menos 
se les pegará el corazón» (p. 162-165). 

(16) En el Tratado, Cc. 10, $ 5, p. 97-99, se trata de la imitación de Jesucristo y 
se dan consejos de hondo sabor sanjuanista. Véase uno: «... imitar siempre en todo lo 
que se le ofreciere y conferir consigo qué hiciera Cristo en tal estado, tiempo, ocasión y 
coyuntura. Luego le dará el espíritu lo que hiciera y aquello debe hacer; v. gr., uno de 
sus” Caridades que quiere ir por este espíritu debe poner delante a Cristo novicio de 
San Pedro de Pastrana (que el que fué por su voluntad puesto en Cruz como condenado no: 
se enojará que le consideremos novicio), qué hiciera en esta ocasión, etc.; cómo se hu- 
biera en esto: que en tales casos parece que nunca engañará el espíritu sin que luego 
le ofrezca lo bueno y perfecto» (p. 98-99). 

(17) De la resignación se discurre largamente en el Tratado, C. 10, $ 6, p. 99-106, 
y se la define «la nata y flor de la unión [con Dios]». 

En la Instrucción, C. 3, p. 178-189; allí se dice: «Esta virtud consiste en tener el 
hombre un mismo querer y no querer con Dios, estando siempre colgado y a la mira 
“le su santísima voluntad» (p. 178). 

(18) Este texto latino, citado en la Instrucción y en el Tratado, es atribuído a San 
Bernardo. En el Tratado, Cc. 9, $ 5, se le añade esta glosa: «De manera que el alma 
en la Sagrada Comunión, destituyendo su propio ser, es en fuego de amor abrasada y 
cocida; siendo de Dios digerida, es en él transformada, y siendo con Dios unida, que- 
da por amor con Dios conformada y una cosa con él hecha» (p. 75-76). Cfr. Instruc- 
ción, C. 2, $ 3, p. 62-63. 

(19) Filip 4, 13. 

(20) Nicolás de Jesús María (Doria) fué Provincial desde mayo de 1585 hasta ju- 
nio de 1588. » 
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INOCENCIO DE SAN ANDRES, DISCIPULO DE SAN 
JUAN DE LA CRUZ, ¿TESTIMONIO AUTORIZADO 
DE LA ESPIRITUALIDAD CARMELITANA EN SU 
“TEOLOGIA MISTICA“? 


La historia de la espiritualidad de una orden religiosa, si ha de ser 
perfecta, supone como labor previa estudios monográficos sobre los auto- 
res que la forman, sobre los hechos que la integran. Ello explica que hasta 
la fecha las historias de la espiritualidad se cuenten con los dedos. Por 
lo mismo no tiene nada de extraño que la Orden carmelitana no la tenga 
todavía. La Escuela mística carmelitana del P. Crisógono no pasa de ser 
un ensayo sobre algunos aspectos de dicha espiritualidad, igual que los 
trabajos del P. Gabriel sobre la Escuela de oración carmelitana. Se impo- 
ne, pues, el trabajo previo monográfico. Por ello recibimos siempre con 
alegría la noticia de preparación de la edición de una obra atribuída a cual- 
quiera de los primeros carmelitas. El reciente trabajo del P. Eulogio de 
la Virgen del Carmen (1) en que nos anunciaba el hallazgo de un ejemplar 
de un obra de Inocencio de San Andrés, compañero y discípulo de San 
Juan de la Cruz, no fué para nosotros algo sensacional. Hacía tiempo que 
teníamos noticia de donde se encontraba un ejemplar, y trabajando con 
vistas a su edición estábamos, cuando llegó a nuestras manos su artículo. 
Habiendo desistido más tarde de la edición dicha, por no ofrecer la obra 
eel interés pensado en su principio, ofrecemos en estas páginas algunos de 
los resultados de nuestra investigación sobre este tema. 

La Teología mística y espejo de la vida eterna aparecía en Roma en los 
primeros años del siglo xv1, a nombre de Andrés Lacarra Cruzate, canó- 
nigo regular. A pesar de ello, en la Reforma teresiana se conservó la no- 
ticia de que aquella obra era en realidad de uno de sus hijos. Por vez pri- 


(EL) EuLoGio DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D,, Fray Inocencio de San Andrés, 
discípulo predilecto de San Juan de la Cruz. 


lo: C (Reaparición de sus escritos), en «Archi. 
mum Bibliographicum Carmelitanum», 3 (1958) 237-246. < ERE 
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mera, y sin contradicción que sepamos, lo afirmó el P. José de Santa Te- 
resa hablando del P. Inocencio de San Andrés (2). ¿Quién era este re- 
ligioso? 

) Hemos de lamentar la escasez de noticias referentes a este benemé- 
rito hijo del Carmelo. El historiador se contenta con dedicarle dos colum- 
nas (3). Otros que podrían hablar de él no lo mencionan (4). Y el último 
que de él se ocupa, P. Silverio de Santa Teresa, también nos traza un 
retrato suyo extremadamente resumido (5). 

Intentaremos dar aquí lo que hemos encontrado, sin que pretendamos 
afirmar que no se pueda encontrar más. 


FIGURA DEL P. INOCENCIO DE SAN ANDRÉS 


La figura del P. Inocencio de San Andrés es ciertamente una de las 
que más relaciones tienen con San Juan de la Cruz. No sin un dejo de 
satisfacción podrá decir en la declaración que hizo en Baeza para la beati- 
ficación del autor del Cántico espiritual que «le trató familiarmente mu- 
chos años» (6). Sin duda desde que por vez primera se conocieron en la 
célebre Compluto. Fray Inocencio es uno de aquellos primeros admirado- 
res del espíritu y santidad del Rector de los Descalzos. La fama de Pas- 
trana, noviciado inolvidable del Carmelo español, llegó, dada su cercanía, 
a la célebre Universidad. Empezaron los estudiantes a llamar a las puer- 
tas y pronto reunió Pastrana un nutrido número, cuya carrera sacerdotal 
estaba pidiendo un Colegio en Alcalá. De hecho así sucede. Fundada la 
Reforma a fines de 1568, el primero de noviembre de 1570 ya entran los Des- 
calzos en la villa. Fray Pedro Fernández nombra Rector a Fray Juan, se- 
gún refiere el diligente P. Alonso de la Madre de Dios (7). Llega el Santo 
a la villa por abril del año siguiente (8). La figura del Santo destaca sin 
duda en aquellos medios estudiantiles, que se acercan a él pidiendo direc- 
ción. Y uno de ellos es el joven Andrés Lacarra, que por entonces cursa 
estudios en la Universidad (9). Un joven de dieciocho años con una buena 
carrera en perspectiva. Pero su alma, al contacto con el alma abrasada 


(2) JosÉ DE SANTA TERESA, O. C. D., Reforma de los Descalzos de Nuestra Señora 
del Carmen de la Primitiva Observancia hecha por Santa Teresa de Jesús. Madrid, 
1684, 1. 15, c. 20, n. 8, p. 219. No está citada con las mismas palabras del título, pero 
el contenido responde a lo que constituye la obra de Andrés Lacarra. 

(3) Cfr. JosÉ DE SANTA TERESA, 1. c., p. 219-220. 

(4) Nos referimos al P. JeErRÓóNIMO DE San José, que en su ITistoria del Carmen Ises- 
calzo traza en el libro I, cap. 17, los frutos de la reforma teresiana en escritores y no 
le nombra. El mismo fenómeno se registra en otros. escritores que en las cuestiones 
controvertidas le podrían haber citado y le omiten. Tal, por ejemplo, el P. GABRIEL DE 
Saw JosÉ, que en su Compendio Místico apologético, Dis. 3, c. 8, fol. 68 (B. N. Ms 13430) 
y el P. JosÉ DeL EsPírITU SaNTo en su Cadena Mística carmelitana. Madrid, 1678. 

(5) SILVERIO DE SANTA TERESA, O. C. D., Historia del Carmen Descalzo en España, 
Portugal y América. IX. Burgos, 1940, c. 6, p. 137-139, 

(6) Esta declaración ha sido publicada por el P. Silverio en el tomo 14 de la Bi- 
blioteca Mística Carmelitana (Burgos, 1931), p. 58-67. A ella nos referiremos en todas 
las ocasiones que la citemos. La referencia de esta nota está en la p. 58. La sigla 
será BMC. 

(7) Ms 13460, fol. 48. 

(SB ALONSO; lol Cs 

(9) Así lo dice expresamente en su declaración: «En el dicho colegio de Alcalá 
este testigo se confesó con el dicho santo Padre». BMC, 14, 60. Que por entonces 
cursase estudios en la Universidad se sabe por el libro de Matrículas de la Universidad 
de Alcalá, donde aparece matriculado los años de 1570-71 y 1571-72. 

El 23 de octubre de 1570 aparece matriculado entre los terministe el primero: 
«Andrés de la Carra de Tafalla, pamp —17», fol. [33v]. Al año siguiente, el mismo 
día en el lugar 26, «Andrés de la Carra de Tafalla-pamp—-18». Cfr. Universidad de Al- 
calá. Matrículas de 1569 a 1573. Archivo Histórico Nacional de Madrid, sign. 435F. En 
realidad. a pesar del título, se contienen al final también las matrículas del cur- 
so 1573-1574. 


108 FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO, O. C. D. 3 


de Fray Juan, siente en sí deseos de vida penitente. Fray Juan los aprueba 
y ambos deciden el ingreso en el noviciado de Pastrana (10). 

La entrada no se dilata. Lo más tarde hemos de ponerla a fines de 1571. 
Para ello ha tenido que dejar incompleto el curso escolar en el que se 
halla matriculado. ¿Marchó antes a comunicar a sus familiares la decisión 
tomada? No lo sabemos. Pero tal vez se pueda situar en esta ocasión el 
conocimiento de la familia del Santo, mejor que en otra alguna. En efecto, 
el P. Inocencio afirma haber conocido «a su madre y a un hermano suyo, 
los cuales vivían en Medina del Campo, donde los trató» (11). 

En Pastrana el joven novicio no defraudó la recomendación de Fray 
Juan. Pasado su año de noviciado, el 1 de enero pronunciaba sus votos. 
He aquí cómo lo refiere el Libro de Profesiones de Pastrana: 

«Primero día del mes de henero de mill y quinientos y setenta y tres 
hizo profesión Andrés de la Garra hijo de Pedro de la Carra y de María 
López su muger vezos de la villa de Cafalla de diócesis de Pamplona Lla- 
mose el dicho profesante fr Inocencio de san Andrés cuya profesión es la 
siguiente...» (12). La profesión la firman el Prior, fray Baltasar de Jesús; 
el profeso y también «fr Angelo de so Gabrielo, magister norrum», 

Era la profesión 23 según el libro, y hay un dato que no debe pasarse 
por alto. Se habrá notado quién era el maestro de novicios. La firma del 
P. Angel de San Gabriel trae a la memoria irremisiblemente la figura de 
un maestro de novicios lleno de fervor, pero que llega a excesos que la 
prudencia no autoriza. Los excesos a que llegó dieron lugar a la inter- 
vención de Teresa, que escribe a Fray Domingo Báñez sobre el asunto, 
dando origen a una célebre respuesta y a una determinación que colocó 
las cosas en su punto. Realmente se necesitaba una vocación a toda prue- 
ba para seguir un noviciado donde lo heroico estaba a la orden del día. 
Una vocación tan pensada como la del P. Jerónimo Gracián se sintió tam- 
balear ante aquel género de vida, como él mismo lo declara sin amba- 
ges (13). ¿Tuvo lugar una crisis parecida en el corazón del joven tafa- 
llés? No ha quedado noticia de lo que entonces pasó por su alma. Pero 
sí creemos que la presencia de fray Juan de la Cruz en el noviciado de 
Pastrana le serviría de consuelo y aliento en la carrera emprendida. A juz- 
gar por lo que se nos refiere en las crónicas, la formación del novicio 
permaneció sólidamente fijada para toda la vida. «Fué, nos dicen, de los 
primitivos de la Religión... En todas las virtudes fué aventajado, espe- 
cialmente en la penitencia. Traía continuamente un áspero cilicio y tan 
apretado que todas las veces que se mudaba la ropa hallaba el oficial que 
aquella parte que tocaba a la cintura estaba llena de sangre... Fué hom- 
bre de grande paz, de singular mansedumbre y de tanta pureza e inocen- 
cia que parecía de masa muy diferente» (14). 

Pasado el noviciado le encontramos de nuevo en el Calvario, de donde 
fué, según las Crónicas, uno de los fundadores (15). Precisamente a él de- 

(10) BMC, 14, 60: «Con su orden y parecer fué a Pastrana donde tomó el hábito». 

(11) BMC, 14, 58. 

(12) La profesión del P. Inocencio de San Andrés está en el fol. 12. 

(13) Peregrinación de Anastasio, Diálogo Il, «Fué tan terrible esta tormenta por 
entonces, que estuve muy a punto de dejar el hábito y no profesar». BMC, 17, 81. No 
se crea sin embargo que la visita que hizo Fray Juan de la Cruz a Pastrana tuvo como 
consecuencia la destitución del P. Angel de San Gabriel. Este sigue firmando profe- 
siones como maestro de novicios hastg el 25 de marzo de 1573, cuando Fray Juan de 
la Cruz hacía tiempo que había marchado a Avila a ser confesor de la Encarnación. 
¿Hasta cuando fué? Ciertamente ya en 1 de agosto de 1576 es nombrado maestro el 


P. Juan Bautista. Sin embargo, creemos que el no firmar sería por no estar él de 
P. Maestro. Desde luego la presencia de Fray Juan en el libro de Pastrana no se obser- 
va. No tiene firmas suyas en las profesiones. 

ENE EXOTIC LOS 

(15) Reforma, ib. 
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bemos una de las pinturas más detalladas de la vida que en aquel yermo 
se hacía. Escribe: 

«En el Calvario vió que se pasaban los cuatro meses sin comer pes- 
cado ni beber vino, comiendo algunas legumbres u hortalizas; y era tanto 
el ejercicio de la oración y tan continua que de ordinario en el oratorio, 
que suele haberlo de ordinario de cara al sagrario donde está el santísi- 
mo Sacramento, había cuatro y seis religiosos y muchas veces más» (16). 

Era esto por los años de 1576 (17). En aquella soledad permanece hasta 
que llega Fray Juan, ya escapado de la cárcel, a hacerse cargo del gobier- 
no de aquel desierto, según lo determinado en el capítulo de Almodóvar 
de 1578. Con él permanece todo el tiempo que el Santo estuvo en el Cal- 
vario. Un encuentro que no hizo sino acrecentar la estima mutua. Fray 
Juan, buen catador de espíritus, debió sin duda de quedar altamente com- 
placido del espíritu de aquel joven, al decidir llevárselo consigo como 
vicerrector a la fundación del Colegio de Baeza. La jornada desde el Cal- 
vario a Baeza quedó hondamente impresa en su espíritu. Muchos años 
más tarde recordará aún el recado que sacaron de Baeza para la nueva 
fundación, el viaje de seis leguas hecho a pie y el ayuno observado des- 
pués de tanta caminata. Allí en Baeza es también el P. Inocencio testigo 
de la vida de oración y retiro unida admirablemente a un apostolado in- 
tenso en el convento. 

En aquella vida les llegó la noticia de la tan ansiada concesión de pro- 
vincia aparte y les llegó la convocatoria para el Capítulo de Alcalá de 
Henares. Con Fray Juan de la Cruz asiste a sus sesiones y toma parte en 
la elección de Provincial y deliberaciones sobre las constituciones. Con 
el Santo vuelve a su convento de Baeza. ¿Estuvo todo el tiempo que 
Fray Juan gobernó Baeza en compañía del Santo? No tenemos testimo- 
nio explícito del P. Inocencio como lo tenemos para el tiempo de estan- 
cia en el Calvario (18). Desde luego, la Crónica de la Reforma, al hablar 
del Capítulo de Almodóvar tenido en 1583, al que sabemos ciertamente 
asistió Fray Juan de la Cruz, no indica quiénes llevaron por socios (19). 
Sin embargo, tenemos indicios de haber asistido el P. Inocencio a ese 
Capítulo. Escribe el P. Inocencio en su declaración : 

«Una vez vió este testigo, por hallarse presente, que en el acto que 
entre los religiosos de la dicha Orden se suele hacer en los Capítulos 
provinciales y generales, al fin de ellos, de tomar las culpas a todos los 
capitulares, saliendo el dicho Santo Padre Fray Juan a decir sus culpas, 
después de haberlas dicho, el P. Provincial le reprendió, diciéndole que 
visitaba poco la gente secular, y después de haberse postrado, como es 
de costumbre, y llevado su reprensión con mucho contento y modestia, 
levantó la cabeza y pidió benedicite, como se usa en la dicha religión 
para hablar, y habiéndosele dado, dijo: «Padre nuestro, si el tiempo que 
yo me he de gastar en visitar a esas personas y persuadirlas a que me 
hagan alguna limosna, lo ocupo yo en nuestra celda en pedir a Nuestro 
Señor mueva a esas almas a que hagan por él lo que habían de hacer por 
mi persuasión, y Su Majestad con esto me provee mi convento de lo ne- 
cesario, ¿para qué he de visitar, si no es en alguna necesidad u obra de 
caridad? A lo cual calló el Prelado, y pareció a todos, lo que el Santo 
dijo, muy bien» (20). 


(16) BMC, 14, 60. 

(UA e Ae 

(18) BMC, 14, 60: «este testigo vivió con él todo el tiempo que allí estuvo». 
(MONICLr ir Eeionma Oy 00, 18, 1D 2 

(20) BMC, 14, 65. 
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Si leemos los biógrafos de San Juan de la Cruz, suelen colocar este 
hecho en ocasión del Capítulo de Almodóvar, en 1583, cuando el Santo 
era ya Prior de Granada (21). El P. Inocencio, pues, asistió. ¿Como socio 
del Santo? Ciertamente pudo serlo, ya que vivió con el Santo de Prior en 
Granada, pues escribe: «Este testigo... vivió en su compañía tres años y 
medió en el dicho convento de Granada» (22). El Santo fué Prior de Gra- 
nada desde enero de 1582 hasta mayo de 1585 y desde el Capítulo de 1587 
al de 1588, que marcha a Segovia; en total, más de cuatro años. Sabemos, 
por otra parte, que el P. Inocencio fué conventual de Pastrana desde ju- 
lio de 1583 hasta enero de 1585 (23) por lo menos. Por lo tanto, si hemos 
de dar valor a su afirmación, hubo de estar en Granada con el Santo 
cuando partió para Prior del Convento de Los Mártires y el tiempo que 
después estuvo de Prior, exceptuando el tiempo que estuvo en Pastrana. 

Más adelante, la vida del.P. Inocencio queda oscura. Sabemos cierta- 
mente que en 1585, en el Capítulo celebrado en Pastrana el 18 de octubre, 
le hacen Prior de la Fuensanta (24). Allí estuvo hasta el 19 de abril de 
1587, que se celebra Capítulo en Valladolid y nombran en su lugar a 
Fray Brocardo de San Lorenzo. Dentro de este Priorato de la Fuensanta 
hemos de poner su estancia en Beas ayudando a bien morir a la Madre 
Catalina de Jesús, que tenía el consuelo de tener, si no a Fray Juan, al 
menos a un discípulo aprovechado del Místico Doctor. A su entierro asis- 
ten nuestros religiosos de la Fuensanta (25). 

En el año de 1608 le encontramos de conventual (25 bis) de Vélez, 
donde el 8 de marzo da su testimonio, respondiendo al precepto del P. Pro- 
vincial Fray Bernardo de la Concepción, sobre la vida del Santo. 

De diez años más tarde nos queda su declaración amplia y valiosísima, 
una, sin duda, de las más ricas en pormenores sobre les virtudes y vida 
del Santo, siendo Procurador de la causa el P. Alonso de la Madre de Dios. 
Era entonces conventual (26) de Baeza, y hace la declaración el 16 de 
enero. Las Crónicas nos indican su muerte en 1620, en el Convento de 
Granada, sin que nos indiquen el día. 


SU OBRA «TEOLOGÍA MÍSTICA» 


El Padre Inocencio fué uno de los religiosos primitivos, con un tesón 
verdaderamente ejemplar en la observancia. Su formación sanjuanista 
no pudo menos de ser intensa, dado el largo período que permaneció con 
el Santo y la familiaridad que con él tuvo. Es más, por testimonio per- 
sonal, sabemos que fué uno de los impulsores de Fray Juan para que 
dejase por escrito sus doctrinas maravillosas y que también las leyó. Es- 
cribe: 

«A la pregunta treinta y cinco dijo: Que este testigo ha leído los libros 
en ella contenidos y sabe que son del dicho Santo Padre, porque le trató 
mucho, y el uno de ellos lo hizo estando este testigo con él y viviendo 


21) Cfr. CRISÓGONO DE JESÚS SACRAMENTADO, O. C. D., Vida 1 
la o Madrid, BAC, 1950, 2.* ed., p. 326-327. AOS AS 

(22) BMC, 14, 61. 

(23) Cfr. Libro de Profesiones de Pastrana. Allí aparece firmando profesiones el 
2 de julio de 1583, fol. 57, hasta enero 19 de 1585, fol. 63. 

PEE E E 8693, A 

ES) Tr. SILVERIO DE SANTA Ter A en : l ¿ 
e RESA, O. C. D., Historia del Carmen Descalzo. vil. 

(25 bis) Así consta explícitamente en ms 8568, fol. 543. 

(26) Así parece sospecharlo el título de «morador en el collegio de Sto Basilio 
destadha cidad» que se le aplica en la declaración. Ms 12738, fol. 217. y 
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juntos, y a petición de este testigo, el cual comienza: En una noche 
oscura, ete.» (26 bis). 

¿No se quedaría con alguna copia el P. Inocencio? Por lo menos, es 
de todo punto probable que, si no la sacó él personalmente, no se queda- 
ría sin alguna. Seguro que los libros de Fray Juan entraban dentro de las 
lecturas espirituales del religioso navarro. 

Fruto de estas lecturas, nos dice el P. José de Santa Teresa, y del de-- 
seo del bien de las almas fue «un libro de Teología mística, que yo he 
visto y leído muchas veces, aunque salió en nombre de un sacerdote ami.- 
go suyo» (27). Algo más detallada nos ofrece la noticia sobre el libro el 
mismo Padre más adelante, al tratar de las obras de los Carmelitas Des-- 
calzos de la Congregación de España. Escribe: «Murió coronado de hu- 
mildad, pues habiendo escrito un libro muy docto y espiritual, dividido 
en tres partes: 1, De la oración mental; 2, De la mortificación; 3, Del 
hombre interior, no quiso saliese en su nombre, sino de un amigo suyo,. 
año 1617» (28). 

Años adelante, el historiador siguiente haría la relación de la obra 
del P. Inocencio de manera parecida, sin darnos tampoco el título ínte-- 
gro (29). Hace notar muy bien el P. Eulogio la falta de conocimiento di- 
recto de la obra por parte de los bibliógrafos propios y extraños (30). 
Hemos de esperar a tiempos recientes para que nos den la obra con su 
título real y exacto. Así, por ejemplo, el P. Crisógono de Jesús Sacramen- 
tado, en su obra La Escuela Mística Carmelitana (Madrid-Avila, 1930). 
capítulo VI, p. 136, nota 3. Recientemente, el P. Eulogio nos hace una re- 
ferencia bibliográfica perfecta del ejemplar por él hallado y que respon- 
de, en lo esencial, al que nosotros usamos, salvo alguna pequeña varian- 
te. El conocido por nosotros pertenece a la biblioteca conventual de nues- 
tras Madres Carmelitas Descalzas de Alba de Tormes, que han tenido la 
amabilidad de ponerlo a nuestra disposición para su estudio. 

El ejemplar es un tomo en octavo, encuadernado en pergamino blan- 
co, con cintas de guarda. En el lomo está escrito: Espejo de la bida eter- 
na. La parte interna del forro tiene papel fuerte donde se indica la per- 
tenencia del ejemplar a la biblioteca de las Carmelitas de Alba. 'El 
ejemplar está en perfecto estado de conservación, sin que haya en sus 
folios anotaciones de ninguna clase. 

El título e impresión dicen de esta manera: 


THEOLOGIA / MISTICA, Y ESPEIO DE LA VIDA / ETERNA, POR 
EL QUAL SON ENCAMI / nadas las almas que dessean alcancalla. Cole / 
gido de la doctrina de los Sanctos, y maes / tros de espíritu. En el qval se 
enseña / como an de subir a la perfe- / ción del Espiritu / VA DIVIDIDO: 
ESTE BREVE COM / pendio en tres tratados. En el primero se trata 
breue / mente de la Oraciorz mental. en el segundo se tra / tan algunos 
apuntamientos de la Mortifica / cion. En el tercero, se trata de la misti- 
ca / Theologia y Hombre interior y / Espiritual. / Compuesto por An- 
dres Lacarra y Cruzate / Canonigo Regular / En Roma por lacome Mas- 
cardo. / M.DC.XV. 


(26 bis) BMC, 14, 67. 

(2) TReforma ll: 15,.0.520, 1 8: 

(23 Reforna. LS, Cc. 40; 1 LL: ] 3 

(29) MANUEL, DÉ San JERÓNIMO, O. C. D., Reforma. Vol. VI, 1. 26, ec. 29, p. 265. 

(30) EuLocio DE La VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., Fray Inocencio de San Andrés, 
discípulo predilecto de San Juan de la Cruz... «Ningún bibliógrafo dice haber con- 
sultado personalmente la obra, y a juzgar por las inexactitudes cometidas en su des- 
cripción, trabajan todos con noticias de segunda mano». L. c., p. 242. 
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En los primeros folios, que están sin numeración, se hallan las li- 
cencias para la impresión, la dedicatoria y el Prólogo al lector. El ¿impr?- 
matur lo conceden «Cesar Fidelis», vices gerens, y «Frater Thomas Pallaui- 
cinus», socio del Maestro del Sacro Palacio Luis Istella, O. P. El censor 
es Alvaro de Villegas. Ninguno fecha+su concesión. 

La dedicatoria se dirige a la Santísima Virgen: 

El prólogo al lector explica la génesis del libro, el modo como se ha 
llevado a cabo, la finalidad y las divisiones de la materia. 

A continuación, con una numeración seguida, se imprimen los dos pri- 
meros tratados (fol. 1-164v). Después, con foliación propia, el tercer tra- 
tado, la peroración y el índice de lo contenido en los tres tratados (fo- 
lios 1-152v). 

La lectura del libro hace que necesariamente se le presenten al lector 
algunos interrogantes que piden aclaración. En efecto, el autor aparece 
en el título como Canónigo Regular. Recorriendo las páginas de los tra- 
tados se llega a la conclusión que eso no puede ser exacto. Hay pruebas 
internas y pruebas externas que llevan a la conclusión de que ese libro 
es del P. Inocencio, al menos en parte. Las externas nos llevarán a la 
conclusión de que su autor parcial, al menos, es un carmelita. Las inter- 
nas, a que, en concreto, ese carmelita fué el P. Inocencio de San Andrés. 

No creemos se pueda dar mucha fe a la noticia de Nicolás Antonio, 
según el cual, en el mismo libro, al fin del segundo Tratado, se lee que 
el autor fuera Carmelita Descalzo (31). Ciertamente, en la edición de 1615 
no se lee. Y en cuanto a la edición de 1617, si existió, se puede mucho du- 
dar si él la leyó, a juzgar por la vaguedad de sus afirmaciones. Sin em- 
bargo, sea de esta afirmación lo que se quiera, hay que tener en cuenta 
lo presente: el autor, cuando habla de temas relacionados con temas 
elianos habla siempre como hablaria un religioso del Carmen. Véanse sus 
expresiones: Hablando de la necesidad de guardarse en la oración de 
pensamientos impertinentes, lo confirma con el ejemplo del Profeta: 
«Pues mi Padre Helías para hablar con Dios cubrió su rostro» (fol. 38v). 
Para recomendar la paz interior para el trato con Dios, entre otros ejem- 
plos recordará: «A muestro Padre Helias no se le descubrio Dios en el 
viento recio, ni el mouimiento de la tierra, ni en el fuego brauo, sino en 
la marea blanda, o en el siluo del viento delicado» (fol. 134). En el tercer 
tratado otra vez mencionará al gran tesbita, para recomendar la presen- 
cia de Dios y traerle delante de los ojos, «como parece que lo hazia mi 
santo Padre Helias cuando dezia: viue el Señor en cuya presencia estoy» 
(fol. Sv). 

También hablará en el mismo sentido de otros santos carmelitas, con 
el «nuestro padre» clásico en la terminología y lenguaje religiosos. Así 
vemos lo aplica a San Eliseo y San Hilarión. En el fol. 17 del tratado de 
la oración, para exhortar a la perseverancia en ella, recuerda «que mi 
Padre el Profeta Heliseo tocando con la capa de mi Padre Helias las 
Aguas del Rio Jordan para diuidirlas, no se dividieron al primer toque». 
De San Hilarión recuerda el célebre caso: «De mi padre san Hilarion se 
dice que a la ora de la muerte dezia assi: Alma que temes que setenta 
años a que sirues a Christo» (fol. 59v). 

Fs más. Encontramos aplicado este mismo lenguaje monástico a San- 
ta Teresa, beatificada el año anterior. Así, al tratar del recogimiento en 
el Tratado tercero invoca la autoridad de la Santa sobre cómo ayudarse 

(381) N. Antontus, Bibliotheca Hispana Nova. 1. Matriti, 1783, p. 626, escribe: «Ad 


calcem secundi tractatus annotatum legitur auctorem fuisse hujus relieiosi i i i 
> A , ] E i fuiss iajus religiosi ins 
noluisseque legi se inscriptum operi». s 0 io 
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el alma, «porque esto como dize Casiano, y al mismo proposito nuestra 
santa madre Teresa de lIesus, es como el que sopla la vela recien muerta 
mansamente para encenderla» (32). 

Esta insistencia en el repetir y nombrar así a santos tradicionalmen- 
te tenidos por Carmelitas según la historia de aquel entonces, nos lleva- 
ría, teniendo en cuenta el conjunto, a admitir no sólo que se trata de 
Carmelita, sino que aun se trata de un Descalzo. En efecto, a primera 
vista, esa manera de nombrar a Santa Teresa nos da la impresión de ser 
un hijo suyo, máxime si se tiene presente que la obra hay que ponerla es- 
crita en España, con el consiguiente tiempo para la ida a Roma, examen. 
impresión, etc., que nos harían colocarla con probabilidad antes de 1614. 
De todos modos, puesto que este título se lo dieron también pronto al- 
gunos Carmelitas Calzados, quede solamente como probado que se trata 
de un Carmelita (33). 

Que en realidad fuese el P. Inocencio de San Andrés nos lo haría sos- 
pechar la afirmación terminante de los dos historiadores de la Reforma, 
gue no se hubieran lanzado a hacer una afirmación tan categórica de no 
haber estado enterados de la verdad. Sin duda, que de las noticias re- 
cogidas de las Provinciás les constaba de su aserto. Para disipar las du- 
das tenemos el testimonio del P. Andrés de la Encarnación, bien cono- 
cido por sus estudios sanjuanistas y su seriedad histórica, que en sus 
Memorias historiales, hablando de los manuscritos del Convento de Gra- 
nada, dice: «El origl. del libro del v. Fr. Inocencio de S.n Andres, al que 
no siguió legalm.te la impresion, pues añadio mucho, y omitio mas, por- 
que el Authografo tiene en lib. 3 60 cap.s está en 4.0» (34). 

Afirmación preciosa esta del P. Andrés, que nos da la clave para la 
interpretación de algunas irregularidades que a primera vista aparecen 
en la lectura de la obra. El libro aparece realmente editado por manos 
ajenas. Sería muy difícil que un autor hubiera dejado salir la impresión 
de una obra personal tan defectuosamente como salió esta impresión. 

Ya el P. Eulogio ha llamado la atención sobre algunos defectos de im- 
presión, pero ha dicho demasiado poco. No solamente los quince erro- 
res de numeración,. sino la irregularidad con que se imprimen los títulos 
de los capítulos, colocándolos unas veces antes (cfr. c. 2, 3, 12 del Tra- 
tado primero) y otras después de la numeración del capítulo. Lo mismo 
ocurre en las notas. Lejos de ser precisas, hay que confesar que gran 
parte de ellas están a medio citar y son muchas las que no responden. 
Véanse, por ejemplo, sobre todo, las referentes a la Sagrada Escritura. 
De muchas solamente se indica el capítulo, sin versículo. Cfr. fol. lv 
(2 Cor 3), fol. 3 (Isay 29), fol. 4 (Ps 79), fol. 5 (Gen 18), fol. 5v (Tob 3), 
fol. 6 (Luc 18, Prou 18). La lista se podría ampliar ilimitadamente. 

Entre las que no corresponden, véanse, por ejemplo, fol. 29 (Eccl 9, 
n. 34= 11, 34), fol. 29v (Gn-22; n. 5 = 28, 12), fol. 35 (Prou 4, n. 28 = 4, 18), 
TODO (Esa, Do = 99) 10) ete: 

Suponemos que, tal vez sin exagerar, entre las citas de la Sagrada 
Escritura, las más abundantes sin duda, sea casi una tercera parte las 
que están citadas de una manera defectuosa. 

Las demás citas suelen ser más exactas, sin que por eso deje de cuan- 
do en cuando de haber citas inexactas. Por ejemplo, las impresiones de 


32) Vol. 122v: 1 

ES MIGUEL DE LA FUENTE, O. C., Libro de las tres vidas del hombre. Toledo, 1623. 
L. 1, €. 14, dice: «Nuestra santa Madre Teresa de Jesús, a quien muchos de los sabios 
w t tiempos llaman Doctora Mística». A 
cd E. SoLín DE La ENCARNACIÓN, O. C. D., Memorias historiales. Ms. 13484, fol. 24r. 
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las obras de Ruysbroeck. Unas veces cita la edición de 1552 (cfr. fol. 55 
y 117v), otras la misma obra (cfr., v. gr., fol. 111v) en la edición de 1155, 
errata manifiesta. En el fol. 59 se cita otra edición de Colonia, 1532. 
Creemos que en los tres casos se trataría de la misma edición: la de 
Surio de 1552, editada en Colonia, ya que la de 1155 añade «impressa Co- 
loniae» y que no existió tal edición de 1532 en Colonia, como afirma en 
el fol. 59. 

Otras veces encontramos la misma doctrina en diversas referencias, 
cuando el contexto y la misma versión literal se refieren a la misma cita. 
Véase, por ejemplo, la cita de Casiano del fol. 87v: Collatio, 9, 8; mien- 
tras en el fol. 164 y 49v da la cita exacta, que es Collatio, 19, 8. El fol. 122v 
(segunda numeración) cita la Colación 4, 15, mientras la cita exacta es 
JLo 

De San Gregorio cita un texto tres veces. En los folios 54 (1.2 num.) y 
19 (2.2 num.) cita la epístola 90, mientrs en el fol. 76 (1.2 num.), la epís- 
tola 9. 

Aun hemos de hacer notar la manera deficientísima como se ha im- 
preso, sin señales de interrogación en la mayoría de los casos, la falta 
absoluta de separación de párrafos. Todo esto ya de por sí indica que el 
autor no lo ha revisado directamente. 

Pero aun hay otra prueba más clara y que supone en la impresión 
un defecto de mayor trascendencia. Es, sencillamente, la falta de corres- 
pondencia entre la impresión y lo ofrecido en el prólogo al lector. 

Escribe, en efecto: 

«Este compendio se diuide en dos materias. En la primera trataremos 
de la oración acquisita, que es un modo de oración comun y llano para 
aquellas almas que como animales van caminando con trabajo y fatiga 
(y por ventura alguna vez con mayor merecimiento) tengan a mano exer- 
cicios proporcionados, y acomodados a su estilo y modo de orar. En la se- 
gunda materia se tratará de la mistica Theologia, por cuyo medio me- 
diante el divino favor, vayan las almas caminando hasta que lleguen a 
lo mas alto o encumbrado de la perfección cristiana». 

Si se tiene presente que esta división responde sencillamente a lo 
anteriormente expuesto sobre los dos modos de oración mental: 


«una sobrenatural o diuina, o mistica, la cual infunde Dios a quien 
el es seruido... otra manera de oracion es la que cada vno con el favor 
diuino puede y deue tener que de ordinario se llama adquisita», 


tendremos que a grandes líneas dividiría su tratado en oración ascética 
y oración mística. Ahora bien, la parte primera ciertamente trata de la 
oración ascética, por lo menos en su mayor parte. La segunda, sin em- 
bargo, está muy lejos, a nuestra manera de ver, de lo que el carácter de 
su título indica. Baste decir que contiene materias como éstas: «que es 
muy necesaria la continua memoria de Dios» (35), «de la pureza del fin 
que habemos de tener en los santos exercicios» (36), «que no a de ser el 
fin principal que el sieruo de Dios a de tener en sus exercicios los con- 
suelos espirituales» (37), «que los consuelos espirituales son de diuersas 
maneras, y que no se a de hazer un mesmo juyzio» (38) Lo mismo se 
diga de la materia sobre el propio conocimiento, la humildad, las clases. 


(35 trat. LE Ca ol 
(36) "Prat. II CS QU; 
(37) Trat. III, c. 4, fol. 16. 
(39), Trat, 111, .c..5, fol 19y 
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de pureza de intención, etc. Es decir, de los 30 capítulos del libro ter- 
cero, la tercera parte al menos tratan de materias ascéticas. 

Y no solamente se tratan esas materias, sino que encontramos trata: 
da la misma materia y casi con idénticas palabras en el tratado primero: 


y en el tratado tercero. 


Compárense, por ejemplo, estos dos textos, el uno del capítulo doce 
del tratado primero y el otro del capítulo cuarto del tratado tercero. 


Cap. 12 


Es cierto que los comsuelos y gustos 
espirituales de las cosas diuinas, son 
de grande valor y estimación, y como 
dize la diuina Escritura, no ay delei- 
tes, ni gozos mundanos, que se com- 
paren con el deleite y gozo espiri- 
tual, que recibe el coracon de las co- 
sas de Dios; y assi se cuentan entre 
los dones excelentes de Dios, y fru- 
tos del Espiritu Santo; y como tales 
los estimaua S. Pablo quando dezia 
El Señor que comsuela los humildes 
nos a consolado». 


Cap. 4 


Entre los dones excelentes de Dios 
y fruto del Espiritu Santo, que hazen 
ventaja grande a todos los beneficios 
temporales, son los consuelos y gus- 
tos espirituales de las cosas diuinas; 
lo cuales son de grande valor y esti- 
macion; y como dize la Escritura, no 
ay deleites mundanos que se compa» 
ren con el deleyte Espiritual que el 
coracon recibe de las cosas de Dios; 
y como tales los estimaua S. Pablo 
quando dezia, el Señor que consuela 
los humildes no[s] a consolado». 


Un ligero confronte hace ver la casi identidad literal de párrafos. Esto 
se lleva a cabo a lo largo de ambos capítulos. Unicamente el capítulo 12 
tiene alguna cita más. 

Hay ocasiones en las que la materia tratada no responde a lo pro- 
metido en el capítulo. El capítulo 13 del tercer tratado lo intitula «De 
tres grados que ay de buena intención que son recta, sencilla y endio- 
sada» (39). Habla sobre las dos primeras y, sin decir nada de la intención 
endiosada, pasa al capítulo siguiente. 

En una palabra, la obra del P. Inocencio, tal como nos ha llegado, ca- 
rece de esa cohesión interna que era de esperar. En vano nos esforzare- 
mos en ver en ella, salvo en el tratado de la mortificación, un todo cohe- 
rente y ordenado. Aun habiendo capítulos hermosos y bien trabajados, el 
todo como tal delata la intervención de alguna mano extraña. ¿Qué mano 
pudo ser? Carecemos de datos ciertos sobre ello. Lo que vamos a decir no 
pasa de ser una conjetura. 

Una comparación con la obra del P. Tomás de Jesús Tratado de ora- 
ción mental (Roma, 1610) nos hace ver que ambos fueron impresos en la 
misma imprenta. Y no solamente esto, sino que el Prólogo de la obra 
del P. Inocencio está muy influído por el del P. Tomás. Compárense: 


P. INOCENCIO 


Me determiné a procurar con algún 
cuidado, en algunos ratos que no im- 
pidiesen mis obligaciones a juntar 
este breue compendio, con la breue- 
dad posible, de la doctrina más apu- 
rada, assi de los sanctos como de 


(39) Trat. 11T, c. 13, fol. 64, 


P. Tomás be Jesús 


«He procurado juntar en el, con la 
breuedad posible, la doctrina mas 
apurada, assi de los Santos, como de 
otros Dotores y Maestros de mistica 
Teología; aplicandola en particular 
al modo de oracion, y aprouecha: 
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otros doctores, y maestros de la mís- miento mayor, 9 menor de los que 
tica Teologia; aplicandola en particu- van por este camino» (40). 

lar al modo de oración y aprouecha- 
miento mayor o menor de los que 
van por este camino.» 


e 


Lo restante del Prólogo guarda casi la misma coincidencia. 

Ahora bien, al fin del Tratado del P. Tomás se pone esta aclaración: 
«Imprimiose este libro en Roma, a instancia de Pedro Cayas de Torres, 
Canonigo Reglar de Montaragon, deuoto de la B. M. Teresa de IESVS. 
M.DCX». No tendría nada de extraño que hubiese algo más que instan- 
cias y fuese en realidad dicho Canónigo quien pagase la edición. Dada 
su devoción al hábito, ¿no sería además él quien hiciese el arreglo y re- 
fundición de la obra del P. Inocencio, refundición que aparece ya en esa 
semejanza de Prólogos comprobada? En el título de la del P. Inocencio 
aparece un tal «Andres Lacarra y Cruzate Canonigo Regular». Ello ha 
hecho pensar en un medio seudónimo, ya que el apellido materno del 
P. Inocencio habría de ser «López», no «Cruzate», y por otra parte, éste 
no era Canónigo. Dada la anarquía que en cuestión de apellidos existía 
en aquel tiempo, muy bien pudiera ser ese apellido «Cruzate», muy fre- 
cuente en la gente navarra, otro de los maternos. Y lo de «Canónigo 
Regular» competir al posible fautor y refundidor de la edición. Con lo 
que en el «Andres Lacarra y Cruzate Canonigo Regular», que firma la 
obra, irían incluídos el P. Inocencio, autor, y el Canónigo Regular Pedro 
Cayas de Torres, posible mecenas de la obra, y por ello hasta posible re- 
fundidor de parte de ella. Piénsese, repito, que se trata de los mismos 
años, de la misma imprenta, de un «Canónigo Regular» en ambos casos, 
de una semejanza de Prólogos. Así se explicaría mejor también el cono- 
cimiento de la influencia del P. Tomás, que no se limita a sólo el Prólogo. 
En cuanto al P. Tomás, es de todo punto imposible atribuirle el cuidado 
de esa edición, por hallarse en aquel entonces muy lejos de Roma, en 
los Países Bajos. Comprendemos, sin embargo, que todo esto no pasa de 
ser una conjetura. 

Cómo llegó a Roma el ejemplar o copia del P. Inocencio, es algo a 
que, hoy por hoy, no podemos responder. La impresión no lleva la cen- 
sura de la Orden, pero dudamos mucho que al autor le ocurriera nada. 
Los biógrafos nada dicen de ello, y cierto que no lo hubiesen callado, como 
no callan lo ocurrido al P. José de Jesús María. 


BREVE EXPOSICIÓN DEL CONTENIDO DOCTRINAL. 


Solamente daremos, a grandes rasgos, unas ideas de las doctrinas que 
toca la obra de que tratamos, por ser la exposición minuciosa ajena a 
nuestros intentos. 


El plan que el P. Inocencio se habría propuesto en su obra no deja de 
tener miras ambiciosas: «dar algunas reglas, y exercicios para encami- 
nar a vna alma, desde que renace espiritualmente a Dios, recibiendola 
en sus bracos, dandole leche y sacandola como diczen de mantillas, y 


(40) Tomás De Jesús, O. C. D., Trat ión men 
EN atado de la oración mental, de sus partes y esta- 
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Meuandola como por la mano por todas las edades... hasta que por sus 
pasos contados llegue a la perfecta vnion» (41). 

Esto supuesto, el P. Inocencio parte de la duplicidad de formas de 
oración mental, la una ordinaria y común, que llaman «de ordinario ad- 
quisita» y que está al alcance de cada uno, y la otra «sobrenatural y di- 
vina o mistica la cual infunde Dios a quien el seruido, y esa es gracia 
y particular don suyo, que por mas que uno trabaxe no merece alcan- 
carlo» (42), para dedicarles a cada una sus diversos tratados; dos a. la 
primera y uno a la segunda. 

El primer tratado nos habla de la oración mental, sus definiciones 
varias, las condiciones con que se ha de comenzar, dando avisos prác- 
ticos en orden a esto. En el cuerpo de la meditación recomienda el mé- 
todo de las tres potencias con la debida atención a la parte intelectual y 
una mayor insistencia en los afectos de la voluntad. Trata también de la 
materia más apta para los diversos estados espirituales y las condicio- 
nes que han de acompáñar a la meditación para que sea fructuosa; asi- 
mismo de la pureza de intención con que se ha de ir a la oración. Y se 
extiende largamente sobre los consuelos y su papel en la vida de oración. 
Nos habla de una contemplación que viene a resumirse en afectos de vo- 
luntad causados de la meditación atenta, fervorosa y constante. Escribe: 

«De tanta importancia es el hazer de espacio los actos, y detenernos 
en los afectos de la voluntad, que dizen los santos, y los maestros de la 
vida espiritual que consiste en esto la buena, y perfeta oracion, y aun 
lo que llaman contemplacion, de manera quela meditacion y todas las 
otras partes se ordenan a la contemplacion y son como unos escalones 
por donde si [sic] sube a ella» (43). 

Finalmente dedica algunos capítulos a los grandes bienes de confor- 
marse con la voluntad de Dios, a las visitas de Dios al alma en la ora- 
ción, los efectos de las mismas, y lo acaba con un capítulo sobre la ne- 
cesidad de la dirección en la vida espiritual. 

El segundo tratado, de la mortificación, es el más breve (solamente 
diez capítulos), pero el que conserva mayor unidad. Presupuesta la ne- 
cesidad de juntar a la oración la mortificación, expone qué se haya de en- 
tender por mortificación, las causas por las que debamos ejercitarla, su 
extensión a las cosas pequeñas, la ayuda que ofrece a la vida de oración, 
la discreción en el uso de la misma, los grandes bienes de la tribulación 
y la respuesta del alma en medio de ella; finalmente, los frutos que ella 
causa en el alma. 

El tratado tercero es el más extenso y tal vez el más desordenado. Ya 
indicamos antes algunas de las materias que trataba, plenamente ascéti- 
cas, sobre la memoria de Dios, pureza de intención, consuelos espiritua- 
les, propio conocimiento y humildad, etc. En realidad viene a tratar de lo 
que parece responde a su finalidad, en el capítulo doce «de la vida inte- 
rior y espiritual». Más adelante nos habla de los requisitos para la per- 
fecta conversión a Dios, reduciéndola a dos ejercicios, el uno de aversión 
y apartamientro de nosotros mismos y el otro de conversión a Dios. Ejerci- 
cios que suponen, el primero, la purificación de las potencias del alma, y el 
segundo, una atención a lo interior, el centro del alma. Una conversión que 
según él consta de dos partes: la primera, levantarse el alma por aspira- 
ciones y vivos y encendidos deseos; la segunda parte, aquietarse en Dios. El 
primer modo de aspiraciones lo declara con el Pseudo Dionisio, llamándolo 


(41) Prólogo al lector. 
(42) Ibidem. . 
(43) Trat. I,c. 6, fol. 30-30v. 
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consurrección por ignorancia, habiendo de «negar en el todo entendimiento 
assi de sentidos como de operaciones intelectuales» (44). Es sencillamente el 
conocimiento negativo, efecto del cual es que el alma «se queda con vna 
santa ignorancia, en vn santo silencio, y espanto de tan soberana gran- 
deca; y con esto no entendiendo entiende, y no conociendo conoce, etc. 
Porque conoce ser el Señor incomprehensible» (45). A este conocimiento 
oscuro se sigue la aspiración de la voluntad que son los movimientos ana- 
gógicos. De estas aspiraciones trata en el capítulo 15, y las disposiciones 
que ha de tener el alma para ejercitarse en ellos. En realidad se reduce 
a que estén ejercitados en la vía purgativa e iluminativa, por fundarse 
la contemplación negativa sobre la positiva. Escribe: 

«Lo ordinario aprouecha mucho, para este camino, exercitasen [sic] 
considerar la vida de Christo por algún largo tiempo, considerandola jun- 
tamente como Dios y hombre; procurando reducirse el alma a vna simple 
vista después de haber considerado muchas veces el amor y virtudes del 
señor» (46). 

Esta vía anagógica, fundada sobre la voluntad, es de más excelencia 

que la vía de contemplación fundada en el entendimiento. Y declarando 
más en qué consista escribe: «Es cuando la voluntad sin que preceda me- 
ditacion o algun pensamiento, ni tampoco le acompañe, ni aya operacion 
de otra potencia en el anima, es levantado [el afecto] por unas encendi- 
das aspiraciones» (47). Una operación anímica donde el afecto precede 
al entendimiento y éste le sigue. 
— El autor reconoce que se trata de materias difíciles; por ello escribe: 
«sino es de aquellos que experimentan esta inmediata moción e inflama- 
cion del Espíritu Santo (en el ápice de la mente) no puede ser enten- 
dida» (48). 

El fin de los dos ejercicios de aversión y conversión es la quietud en 
Dios. Es la unión y silencio de las potencias en que consiste «lo mas le- 
vantado de la mistica Theología» (49). Como explica con alguna exten- 
sión, no se trata de una cesación total de actos, sino de actos discursivos, 
ni se ha de presuponer que no acompañen actos del entendimiento al 
amor, sino que no se advierten. Aun la misma doctrina del Pseudo Dio- 
misio de dejar las operaciones del entendimiento quiere, con los exposi- 
tores del mismo, se entienda acerca de las cosas criadas solamente (50). 

Sin embargo, este modo de orar, bien que sublime, «es cierto que no 
es para todos, ni se deue aconsejar a todos, y de ordinario no es sino para 
personas que con mucho cuydado y pureza de vida se an exercitado por 
largo tiempo, en la meditación de las cosas divnas» (51). 

En resumen: la mística teología tiene tres grados principales. El pri- 
mero, la desnudez y purgación de las potencias. El segundo, los movi- 
mientos anagógicos. El tercero, la contemplación quieta y oscura, que por 
otro nombre se llama recogimiento interior. Este último admite tres gra- 
dos. «El primero es vna amorosa y simple vista de Dios, adonde el alma 
con acto mas simple y sosegado que acto anagogico, reposa en una vista 
pacifica y amorosa de aquel sumo y incomprehensible bien, a veces con 
una complacencia amorosa; a veces con la que ya a hallado en Dios se 


(44) Trat. II, c. 14, fol. 71v. 
145) Ib,, fol. T2v. 


46)- Trat. III, e. 15, fol. 76v. 
(47) Trat. III, c. 15, fol. 78. 
(48) Trat. III, c. 15, fol. 78v. 
(49) Trat. II, c. 16, fol. 80. 
(50) Trat. III, c. 16, fol. 80v-81. 
(51) Trat. 111, c. 16, fol. 82v. 
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va penetrando íntimamente con él; y difieren estos actos de los anago- 
gicos porque por aqueilos el alma como la que esta ausente de Dios, se 
leuanta a buscarlo, pero por estotros actos le goza como presente; el se- 
gundo grado es quando se sigue de aquí en el alma, vn silencio y ocio 
tan grande que no parece se bulle pensamiento, ni afecto; porque no es 
otra cosa este silencio y ocio, sino vn cesar el alma de los discursos, y vna 
simple vista de Dios, y estarse como pasivamente recibiendo un influxo 
secreto de la sabiduria diuina; y esta se llama contemplacion quieta, por- 
que aunque el alma por entonces no percibe las operaciones del entendi- 
miento y de la voluntad, aylas sin duda, pero son tan secretas, tan inti- 
mas, y tan delicadas, que ella no las perciue ni las aduierte, y por esto 
esta noticia y afecto tan intimo se llama mistica Theologia, que es lo 
mismo que conocimiento de Dios escondido, y secreto; el tercer grado y 
vltimo es cuando el alma excediendose a si misma es dichosamente leuan- 
tada a la sobrenatural union de Dios la qual se perficiona en el alma es- 
tando enagenada de sus sentidos» (52). 

Estos dos últimos grados, nos advierte, más pertenecen a la vida uni- 
tiva. La contemplación quieta es la próxima disposición para ella. Esta 
contemplación quieta y los movimientos anagógicos pertenecen a la vida 
iluminativa y el primero de desnudez y purgación de las potencias a la 
vía purgativa. 

Sigue dando reglas prácticas para el ejercicio de la teología mística, 
se dan las señales para cuando se haya de dejar la meditación y discurso, 
explica cómo se hace la unión mística, de los diversos modos de la vida 
interior, de las causas por que el Señor priva de los consuelos y cómo se 
portan los imperfectos en esas ocasiones. Finalmente cuatro maneras de 
ejercitar el amor unitivo. 

Como puede verse por la simple enumeración de lo dicho, es este últi- 
mo tratado el más variado y también el más carente de unidad interna. 

En conjunto la obra da una doctrina abundante y bien fundamentada. 
Pero esto requiere una especial atención. 


¿ORIGINALIDAD O PLAGIO EN LA «TEOLOGÍA MÍSTICA»? 


El lector que por vez primera lee la obra del P. Inocencio queda sin 
duda convencido de que las palabras del Prólogo sobre las fuentes de la 
obra no han sido un puro recurso literario, conciliatorio de autoridad. Se 
ha procurado sacar el compendio de los santos y doctores y maestros de 
la mística teología, y les encontramos numerosos dando valor a las afir- 
maciones de la obra. Por los márgenes podemos seguir con relativa fa- 
cilidad los autores cuyas doctrinas se recogen. Desde luego las citas más 
abundantes sin disputa ninguna son las de la Sagrada Escritura, pero 
junto a ellas abundan las de San Bernardo, San Gregorio, San Agustín, 
Casiano, San Buenaventura, Santo Tomás, los Victorinos, Gersón, Ruys- 
broeck, Pseudo Dionisio y hasta Enrique Erp, cuyas obras, si bien incluí- 
das en el Indice en España, se citan por la edición romana, permitida 
circular. En menor frecuencia las obras de otros Santos Padres y escri- 
tores, tales como San Beda, San Jerónimo, San Efrén, San Isidoro, San 
Juan Damasceno, San Juan Crisóstomo, San León Magno, San Lorenzo 
Justiniano, San Gregorio Niseno, San Basilio, San Gregorio Nacianceno, 
San Doroteo, San Juan Clímaco, San Nilo, San Diadoco, San Anastasio, 


(52) Trat. II, c. 16, fol. 85v-86. 
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Eusebio Emiseno, San Ambrosio, el Decreto de Graciano, la Glosa Ordi- 
naria, Dionisio Rikel, San Vicente Ferrer, Blosio, Simeón Metafraste, Theo- 
doreto, Palladio, Surio, Nicolás de Lira, un tal Enrique Carlaal, Juan Ba- 
silio, hasta filósofos como Pitágoras y. Porfirio y, como era de esperar, 
las Instituciones de Taulero y Santa Teresa. " 

Realmente, una erudición a primera vista muy extensa y selecta. Sin 
embargo, nos encontramos ante un caso de los tan frecuentes en el si- 
glo xvr. Se trata de auténticos plagios cuya responsabilidad no podemos 
seguramente imputar al P. Inocencio enteramente después de la declara- 
ción del P. Andrés de la Encarnación anteriormente recordada. 

Comprendemos la gravedad de la afirmación anterior. Por eso vamos 
a demostrar que en la obra del P. Inocencio se encuentran estas citas de 
autores extraños sin que se haga más alusión que la general del Prólogo. 

Emperazemos por el primero, que es Tomás de Jesús. 

Hemos notado antes que el Prólogo está en gran parte calcado en el 
de Tomás de Jesús en su Tratado de oración mental (Roma, 1610). 

El Tratado de la oración se empieza copiando a Tomás de Jesús. Com- 


párense los textos. 


pS == 


P. INOCENCIO 


«Difiniendo San Agustin la oración 
mental dize, que no es otra cosa sino 
vna paticion y ruego que hacemos a 
Dios, pidiendo aquellas cosas que te- 
nemos necesidad. S. Damasceno dize 
que oracion es levantar nuestro co- 
razon a Dios... otros samtos dan otras 
muchas difiniciones pero todas ellas 
vienen a parar en vn mismo fin, si 
bien se entiende que es oracion, y 
los diversos actos de que consta. La 
oracion segun enseña Santo Tomas 
es acto de la virtud de la religión con 
la qual reuerenciamos y honramos a 
Dios, porque como la oracion sea un 
ruego, con que pedimos a Dios que 
nos ayude, por el consiguiente es vna 
sujecion, por la qual se confiesa el 
hombre por inferior a Dios y nece- 
sitado del» (53). 


P. Tomás 


«Difiniendo S. Agustin la Oracion 
mental, dize: que no es otra cosa, 
sino vna peticion, y ruego que haze- 
mos a Dios, pidiendole aquellas co- 
sas, que fenemos necesidad. San Da- 
masceno dize que Oracion es levuan- 
tar nuestro coracon a Dios. Otros 
Santos dan otras muchas difiniciones 
de Oracion; pero todas ellas vienen 
a parar a vn mismo fin, si bien se 
entiende que es oracion, y los diuer- 
sos actos de que consta: los quales 
declarados se entendera facilmente, 
que cosa sea Oracion, y como aue- 
mos de orar. La Oracion segun en- 
seña S. Tomas, es acto de la virtud 
de la Religion, con el qual reueren- 
ciamos, y honramos a Dios: porque 
como la oracion sea vn ruego, con 
que pedimos a Dios, que mos ayude, 
por el consiguiente, es vna sujecion, 
por la qual se confiessa el hombre 
inferior a Dios, y necesitado del» (54). 


Sigue todavía copiando algo más del capítulo primero de Tomás de 
Jesús, pero no es mucho lo que le copia. 

Quien sin duda es más utilizado en este primer libro es el P. Alonso 
Rodríguez, cuya obra hacía pocos años que había salido a luz. Es un influjo 
predominante a lo largo de bastantes capítulos. Véanse algunos casos: 

El libro del P. Inocencio se abre con estas palabras, que son el comien- 
zo del capítulo primero: «Pues dexada aparte la oracion especialisima o 


(03) Trate: toldos 


(54) Tomás De Jesús, O. C. D., Tratado de la oración mental.... p. 179. 
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mistica, trataremos aora de la oracion mental y comun, que en alguna ma- 
nera se puede enseñar con palabras y alcancar con trabajos y consejos, ayu- 
dados de la gracia del Señor» (55). 

Por su parte, el P. Rodríguez escribe: «Dejada aparte la oración espe- 
cialísima y extraordinaria, pues no podemos enseñar, ni declarar lo que es, 
ni está en nuestra mano tenerla, ni nos la manda Dios tener, ni nos pedi- 
dirá cuenta de eso, trataremos ahora de la oración mental ordinaria y co- 
mún que se puede en alguna manera enseñar, y alcanzar con trabajos y 


consejos, ayudados de la gracia del Señor» (56). 


En el cap. 2: 
P. INOCENCIO 


«De manera que en cualquier pun- 
to que tomaremos auemos de yr exer- 
citando las tres potencias, Memoria, 
Entendimiento y Voluntad. Lo pri- 
mero poniendo con la memoria de- 
lamte de los ojos del entendimiento 
el punto, o mysterio sobre el qual 
quiere tener oración, luego entrara 
con el entendimiento discurriendo, y 
meditando por el, y luego se han de 
seguir los afectos de la voluntad; de 
manera que la memoria propone y 
luego ha de entrar la meditacion y 


P. RODRÍGUEZ 


«Digo pues, que lo primero que 
habemos de hacer en la oración, en 
cualquier punto que tomaremos en- 
tre manos ha de ser poniendo con 
la memoria delante el punto, o mis- 
terio sobre el cual queremos tener 
oración, entrar con el entendimiento 
meditando y discurriendo por él y 
luego se han de seguir los afectos 
de la voluntad. De mamera que la 
memoria propone, y luego ha de en- 
trar el discurso y meditación del en- 
tendimiento...» (58). 


discurso del entendimiento...» (57). 


Juzgamos innecesario seguir poniendo ejemplos. Baste decir que las co- 
pias literales o casi literales se van dando a través del capítulo 3, donde co- 
pia parte del capítulo 9 del tratado de Rodríguez sobre la oración; del ca- 
pítulo 5, donde copia del 10 de Rodríguez; del 6, donde se incluye parte 
de los capítulos 11 y 12; del 8, que transcribe del mismo 12; del 9, influen- 
ciado por el 18; del 7, donde se copia el 14, etc. Sencillamente, encontra- 
mos en esta primera parte citas de Rodríguez, además de los capítulos indi- 
cados, en el 13, 14, 16, 17, 18, 21, si bien las de los capítulos 16-18 se toman 
del tratado sobre La conformidad con la voluntad de Dios, y las del 21 del 
tratado sobre La estima y deseo y afición que habemos de tener a lo que 
toca a nuestro aprovechamiento espiritual.» 

Otro de los autores que intervienen en la doctrina del Tratado de la 
Oración mental, y sobre todo en el de la Mortificación, es el P. Francisco 
Arias, en su Segunda parte del aprovechamiento espiritual, editado ya en 
1592. Unas cuantas citas lo demostrarán plenamente. 


P. INOCENCIO P, ARIAS 


«Ya queda dicho como en la ora- «Hauemos declarado, como el prin- 


cion el principal oficio que habemos 
de hazer, y el fruto principal que 
della habemos de sacar, es exercitar 
afectos santos y actos de virtudes; 


(SOIMMBrato cial arol L: 


cipal officio que en la oracion haue- 
mos de hazer y principal fruto que 
della hauemos de sacar, es exercitar 
afectos sanctos, y actos de virtudes. 


(56) A. RoprícueEz, S. J., Ejercicio de perfección y virtudes cristianas. P. L., Tra- 


tado Vinci te 
(DIT cz. tol) 6 
(SNA VIC 
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conuiene declarar aora, como nos 
auemos de aprouechar dellos; Quan- 
do Dios nuestro Señor mouiere la vo- 
luntad del hombre en la Oración con 
algún afecto y desseo santo, no se 
ha de contentar con tener aquel afec- 
to en general, sino descender luego 
con el a cosas particulares, de obras 
y exercisos de virtudes...» (59). 


Conuiene declarar agora, como nos 
hauemos de aprouechar dellos. Quan- 
do Dios en la Oracion mouiere la vo- 
luntad del hombre con algun afecto 
y desseo sancto, no se a de contentar 
el hombre, con tener aquel affecto 
en general, sino ha de descender lue- 
go con el a cosas particulares de 
obras y exercicios de virtudes...» (60). 


En cuanto al Tratado de la Mortificación, virtualmente está copiado del 
de Arias, aunque le falten algunos capítulos. Hemos encontrado citas lite- 


rales en los capítulos 1-7 y 10. 
Compárense, por ejemplo: 


P. INOCENCIO 


«Aunque ayunos sigmifica algunas 
veces sola la abstinencia del manjar, 
que es vn miembro de la mortifica- 
cion, mas otras vezes comprehende 
toda castigacion y mortificacion de 
la carne, en abstinencia, silicios [sic] 
y disciplinas y otras asperezas de la 
carne. En este sentido dize en per- 
sona de Dios el Profeta loel: Conuer- 
tios a mi de todo vuestro coracon, 
con ayuno y con llantos. Por ayuno 
entiende todos los exercicios exte- 
riores de penitencia...» (61). 


«Que es a Dios muy agradable el 
exercicio de la mortificación, 

Las causas y razones que nos con- 
uidan a exercitar con cuydado la ver- 
dadera mortificación, son muy gra- 
ues y la mortificación como hemos 
dicho consiste en que el sieruo de 
Dios aparte de si con la voluntad y 
con la obra todas las cosas que son 
de gusto y contento para la carme 
y propia voluntad. Y esto en cuan- 
to le fuere licito y concedido sin pe- 
cado y sin daño, o menoscabo de s 
alma» (63). ñ 


P. ARIAS 


«Aunque ayumo algunas vezes sig- 
nifica sola la abstinencia del mam- 
jar, que es un miembro de la morti- 
ficacion: mas otras vezes comprehen- 
de toda castigacion y mortificacion 
de la carne, en abstinencias y en ci- 
licios, disciplinas, y en sufrir la des- 
nudez y el frio, y mucho calor y la 
dureza del lecho y otras asperezas 
de la carne. En este sentido dice en 
persona de Dios el Propheta loel, 
Conuertios a mi de todo vuestro co- 
racon, con ayuno y con llantos. Por 
ayunos entiende todos los exercicios 
exteriores de penitencia...» (62). 


«De quan agradable es a Dios el 
exercicio sancto de la mortificacion. 

Muchas y muy graues son las cau- 
sas y razones que nos combidan a 
exercitar con diligencia la verdadera 
mortificacionm, que como hauemos di- 
cho, consiste en que el sieruo de Dios 
aparte de si con la voluntad y con 
la obra todas las cosas que son de 
gusto y contento para la carne y 
propia voluntad, y esto en quanto le 
fuere licito y concedido sin peca- 
do y sin daño o memoscabo de su 
alma» (64). 


También en el tercer tratado encontramos este mismo fenómeno. Véase: 


(59) Trat. 1, c. 7, fol. 31-31y. 
(60)  F. ARIas, S. J. 


, Segunda parte ) i iri j 
Trat. V, € 8, p. 176-177. 9 PD del aprovechamiento espiritual. Valladolid, 1592. 


(61) Trat: 11, Cc 1 fol MLS: 
(62) Trat. V, c. 1, p. 236. 


(63) Trat. II, c. 2, fol. 121vy-122. Todo lo demás se encuentra en Arras. 


(64) Trat. VÍ, c. 3, p. 244. Pueden, además, com 
de Arras; el 4 con el 14 y 15; el 5 con Trat. VI. P. TINE. ds 
parte tercera; el 7 con el c. 4, y el 10 con el c. 12. 


pararse el c. 3 de Inocencio y el 4 
el 6 con el c. 2 de la 
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P. INOCENCIO 


«Ay unos consuelos que son pura- 
mente espirituales, porque no sola- 
mente se toman de cosas espiritua- 
les, y diuinas sino tambien estan en 
la parte espiritual del hombre que 
es el entendimiento, y la memoria 
y la voluntad. Estos consisten en que 
el entendimiento tenga luz clara y 
copiosa, para entender y percibir bien 
las obras de Dios sus obras y mis- 
terios, y la hermosura y consonamcia 
dellos...» (65). 


P. Arras 


«Ay unos consuelos que son pura- 
mente espirituales, porque no sola- 
mente se toman de cosas espiritua- 
les, y diuimas sino también están en 
la parte espiritual del hombre, que 
es el entendimiento, y la memoria 
y la voluntad. Estos consuelos con- 
sisten en que el entendimiento tenga 
luz clara y copiosa para entender y 
percebir bien las obras de Dios» (66). 


También hemos de poner entre los autores que figuran en sus obras a 
Fray Luis de Granada, si bien en un grado mucho menor. Son solamente 
algunos párrafos no muy largos. Compárense estos dos lugares: 


P. INOCENCIO 


«No ay en todo lo criado cosa mas 
preciosa, que en el cielo el amor glo- 
rioso de los bienaventurados y en 
la tierra el amor atribulado de los 
justos; en la casa de Dios no ay otra 
mayor honra que padecer por su 
amor. Entre todos los servicios que 
nuestro Redentor hizo en este mun- 
do al Padre eterno, este del padecer 
fue el que el eterno Padre principal- 
mente le señalo y acepto para que 
fuese el medio de nuestra repara- 
ción...» (67). 


«Siempre debe el hombre tener por 
sospechosa toda virtud y santidad 
que en si comozca, hasta que sea pro- 
bada con el testimonio del padecer 
y de la tribulacion; porque como dize 
el sabio, los vasos de barro se prue- 
uan en el horno, mas los coracones 
de los justos, en la fragua de la tri- 
bulacion...» (69). 


P. GRANADA 


«No ay en todo lo criado cosa mas 
preciosa que en el cielo, el amor 
glorioso de los bienauenturados, y en 
la tierra el amor atribulado de los 
justos. En la casa de Dios no ay otra 
mayor honra que padecer por su 
amor. Entre todas las buenas obras 
y seruicios que el Saluador te hizo 
en este mundo esta fue la que prin- 
cipalmente señalaste y aceptaste para 
que fuese el medio de nuestra repa- 
ración...» (68). 


«Siempre deue el hombre tener por 
sospechosa toda virtud y santidad 
que en si conozca, hasta que sea pro- 
uada con el testimonio de la tribula- 
cion. Porque (como dize el Sabio) los 
vasos de barro se prueuan en el hor- 
no, mas los coracones de los justos 
en la fragua de la tribulaciom» (70). 


El tercer tratado no está menos libre de estas copias literales de autores 
extraños. Sin embargo, los autores que influyen en él en la materia que 
responde objetivamente al título son otros. Son autores influídos por la 
espiritualidad alemana. Los principales son Juan de los Angeles Blosio y En- 
rique de Erp. ; 

El que más ha influído, sin duda, es Fray Juan de los Angeles, de quien 
encontramos trozos tomados de los Triunfos del amor de Dios y de los Diá- 
logos de la conquista del reino de Dios. 


65) WErat. LM ico, Lol. L9v: 
($8) DEAUOIVAN doo e de E pp. 153-154. 
ENT CAS LOL. LOON: y Edd . 
o la DE IDA O. P., De la oración y meditación. Valladolid, 1615, p. 45. 
Trat. II, c. 8, fol. 154v-155. 
(20) Fol. 46. También pueden verse citas de Granada en los fols. 158 y 161, perte- 
necientes a la misma meditación. 
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El capítulo 12, en gran parte, está tomado del diálogo primero. Com- 


párense los siguientes pasajes: 
P. INOCENCIO 


«El lenguaje que en el mundo se 
trata en materia de virtud en nues- 
tros tiempos si bien se mira, aun en 
las personas que mas tratan desto, 
es todo procurar componer el hom- 
bre exterior y cumplir con los que 
lo: son; porque apenas se halla o son 
muy raros los que se acuerdan del 
hombre interior, y diuino; y deuerian 
aduertir los que gastan su tiempo 
en esto, que compuesto el hombre 
interior, el ordena y compone sin 
pesadumbre alguna al hombre exte- 
rior» (71). 


«Los que de veras tratan de ser 
perfectos imitan a la naturaleza, que 
no se oluidando de formar las partes 
exteriores del animal, lo primero a 
que acude es a la formación del co- 
racon; pero el arte y los santos fin- 
gidos son de una manera, que no 
cuidam de lo interior, sino de lo que 
se ve, y es exterior; como el comul- 
gar a menudo y confessar y derra- 
mar dos lágrimas» (73). 


JUAN DE LOS ÁNGELES 


«Maestro. Un pensamiento es el de 
los dos, sino que yo estoy más en- 
fadado del lenguaje bárbaro que en 
materia de virtud corre en el mun- 
do... que si bien miras en ello, todo 
es acudir a componer este hombre 
exterior y a cumplir con los que lo 
son, y apenas se halla quien se 
acuerde del hombre interior y divi- 
no. Y deberían advertir los que en 
esto gastan su tiempo que el hombre 
interior compuesto compone y orde- 
na sin pesadumbre ninguna al hom- 
bre exterior y no al contrario» (72). 


«Los que de veras tratan de ser 
perfectos imitan a la naturaleza, que, 
no olvidándose de formar las partes 
exteriores del animal, lo primero a 
que acude es a la formación del co- 
razón. El arte y los santos fingidos 
o de burla son de una manera que 
no se cuidan de lo interior, sino de 
sólo lo que se puede ver: de rostro 
macilento, de llorar donde sean vis- 
tos, de suspirar en la iglesia y hacer 
gestos, cosa que Dios mucho aborrece 
y de confesar y comulgar a menu- 
do» (74), 


Los capítulos 17 y 18 los encontramos influenciados por los «Triunfos». 
Puede el lector apreciarlo con esta sencilla comparación, una para cada 
capítulo, advirtiendo que se extienden a lo largo de ambos: 


P. INOCENCIO 


«Ase de aduertir que nuestra alma 
tiene dos ojos con que mira a Dios 
el uno se llama inteligencia, y es 
aauella fuerca del anima que inme- 
diatamente se opone a Dios y le mira 
como a sumo, verdadero, y inconmu- 
table bien; El otro ojo se llama afec- 
to, el qual como Arfio dice, es una 
voluntaria y dulce inclinación de la 
misma anima a su criador; el ojo 


(MIA Tra COSAS 


JUAN DE LOS ANGELES 


«Se ha de notar que nuestra alma 
tiene dos como ojos con que mira 2 
Dios: el uno se llama inteligencia, 
que, según San Agustín, es aquella 
fuerza del ánima que inmediatamen- 
te se encamina a Dios y le mira como 
a sumo y verdadero y verdaderamen- 
te inconmutable bien. El otro ojo se 
llama afecto, que, como dice Ricar- 
do, es una voluntaria y dulce incli- 


(72) JUAN DE Los ro O. F. M., Diálogos de la conquista del reino de Dios. Ma- 


drid 1915. DIA Ip 
(73) Trat. UL c. 12, fol 54v. 


(74) Diál. I, p. 29-30. La comparación puede continuarse a través de todo el capí- 


tulo y Diálogo I. También el c. 14, fol. 68v: 


el Diálogo I, $ 5, pp. 53-54. 


«Para convertirse... en los principios», con 
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del afecto es el derecho; el de la in- 
teligencia es el izquierdo...» (75). 


«San Dionisio Areopagita tratando 
de la sabiduria que se alcanca por 
la via afectiua, dize. Afirmamos que 
esta sabiduria irracionable es digna 
y merecedora de toda alabamca; por- 
que es causa de todo entendimiento, 
racon, sabiduria y prudencia; san 
Buanauentura en su mistica Theolo- 
gia explica estos terminos de s Dio- 
nisio por este modo. dize s Buena- 
uentura llama s Dionisio a la sabi- 
duria irracionable, porque la racon 
no la aprehende, de la qual no usa 
inuestigando e inquiriendo» (77). 


Se» 


nación de la misma ánima a su Cria- 
dor. El ojo de la inteligencia es el 
izquierdo, el del afecto es el dere- 
cho...» (76). 


«Aquel grande contemplativo Dioni- 
sio, tratando de la sabiduría que por 
la via afectiva se alcanza, dice: «De- 
cimos y afirmamos que esta sabidu- 
ría irracionable, loca y necia es dig- 
na y merecedora de toda alabanza, 
porque es causa de todo entendimien- 
to, razón, sabiduría y prudencia». San 
Buenaventura, en su teología místi- 
ca, explica estos tan peregrimos tér- 
minos de San Dionisio en esta for- 
ma: «Llama, dice, a la sabiduría irra- 
cionable, porque la razón no, la alcan- 
za y es sobre toda humana razón; 
de la cual no usa investigando, es 
decir, que la teología de que habla- 
mos no se alcanza raciocinando, sino 
amando» (78). 


Las obras de Blosio, traducidas al castellano por Gregorio de Alfaro 
en 1598, ofrecen también párrafos que concuerdan literalmente con el tex- 
to de la vbra de que tratamos. Solamente uno, para confirmar la veracidad 


de la atirmación: 
P. INOCENCIO 


«La verdadera mortificacion y ne- 
gación de si mismo, junta con estas 
aspiraciones jJaculatorias, y desseos 
fervorosos a Dios, son un atajo muy 
cierto con que breue y facilmente se 
llega a la perfeccion y a la sabiduria 
de la mistica Theologia, y a la diuina 
vnion; porque semejantes aspiracio- 
nes penetran y vencen eficacissima- 
mente, todos los medios que ay entre 
Dios y el alma...» (79). 


BLosio 


«La verdadera mortificacion y ne- 
gacion de si mismo, junta con estas 
aspiraciones jaculatorias, y desseos 
feruorosos a Dios son un atajo muy 
cierto, con que breue y facilmente 
se llega a la perfeccion y a la sabi- 
duria de la theologia mistica, y a la 
diuina uniom. Porque semejantes as- 
piraciones penetran, y vencen efica- 
cisimamente todos los medios que ay 
entre Dios y el alma...» (80). 


En el tercer tratado no es raro encontrar la autoridad de «Henrique 
Harfio», como gusta llamarle el P. Inocencio. A veces, las citas que de él 
toma son largas. Pero, a pesar de ello, hay que confesar que no las ha de- 
clarado todas. Es cierto que las obras de este místico estaban prohibidas, 
pero no en la edición romana de 1586, que es precisamente la que cita el 
P. Inocencio o la que usaron los que prepararon la obra. En dos ocasio- 
nes encontramos este influjo anónimo. En el capítulo 15 del tratado ter- 
cero, y sobre todo en el capítulo 13. Puede el lector comparar los textos: 


75) Trat. III, c. 17, fol. 86-86v. ; y 
46) JUAN DE LOS ANGELES, O. F. M., Triunfos del amor de Dios. Madrid, 1901, c. 14, 
página 186. 
CITI ALS tol 90Y: 
(TENA SDZOL y z q E 
(79) Trat. MI, c. 15, fol. 74v. El influjo de BLosio puede verse también en las ja- 
culatorias que copia a la letra. 
(80) L. BLosio, Obras. Sevilla, 1598. P. II, p. 15. 
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P. INOCENCIO 


«Para mayor claridad se a de ad- 
uertir que ay tres grados de inten- 
cion buena; el primer grado se dice 
intención recta, o retificada, la qual 
ordena todas las cosas a Dios y por 
Dios; esta procede de una voluntad 
afectuosa emcendida con el calor del 
diuino amor, especialmente; la qual 
voluntad assi encendida con el diui- 
no amor obrando impele la intencion 


ErP 


«Notandum autem ad maiorem eui- 
dentiam, quod tres gradus intentionis 
bonae distingui possunt. Primus di- 
Citur intentio recta vel rectificata, 
que scilicet principaliter ad Deum di- 
rigitur et procedit ex voluntate af- 
fectiua, aestu diuini amoris calefacta, 
quae voluntas sic aestuans, intentio- 
nem ad consecutionem aeterni finis 
desiderati, operando impellit» (82). 


a la execucion del fin eterno desea- 
do...» (81), 


Pudiera ocurrírsele al lector si el contacto personal del P. Inocencio 
con los libros del Místico Doctor no habría dejado en él rastro ninguno. 
A esta duda, la respuesta que hemos de dar ha de ser afirmativa. Inocen- 
cio de San Andrés cita a San Juan de la Cruz antes de haber salido las 
obras de éste a la luz pública, y de un modo más amplio del que se puede 
ver en otros escritores, como, por ejemplo, en Fray Juan de los Angeles. 
No creemos, sin embargo, que se pueda sostener la afirmación de que 
«el P. Inocencio autoriza frecuentemente su doctrina con testimonios de 
su maestro el Doctor de la Iglesia», como afirma el P. Silverio (83). Ni aún 
que haya evidentemente dependencia doctrinal, salvo si exceptuamos los 
caps. 19, 20 y parte del 21, que responden a los caps. 13, 14 en parte y también 
algo del 15 del libro segundo de la Subida. Fuera de esto, no vemos claro el 
influjo sanjuanista. Las fuentes están, en realidad, en otros autores. Es más, 
no puede uno menos de experimentar una desilusión al encontrarse en la 
obra con una manera de oración que no responde ciertamente a la de otros 
connovicios suyos, que disfrutaron como él del directo magisterio de San 
Juan de la Cruz. No encontramos la división, clásica entre los novicios 
de Pastrana, de la oración mental en siete partes, que nos dejan consigna- 
da Aravalles, Gracián, Bartolomé de San Basilio, etc. Su relación con la 
espiritualidad alemana a través de Blosio y de Fray Juan de los Angeles 
y de la Mistica Theología de Erp le da un lugar casi solitario en la Místi- 
ca carmelitana. En este sentido sí tiene un lugar especial, junto con Gra- 
cián, si bien éste, en la declaración de la Teología mística, de Hugo de 
Balma, esquiva la cuestión del amor sin conocimiento previo o concomi- 
tante, no declarándose con la claridad que se desearía. 


En lo que sí se debe de poner atención, a nuestro modo de ver, es en 
el valor de su testimonio literal sanjuanista. Se ha podido observar que 
cuando el P. Inocencio cita de otros autores, suele hacerlo con bastante 
literalidad. Tratándose de las obras de Fray Juan de la Cruz, hemos de 
suponer tendría a lo menos el mismo cuidado, máxime sabiendo se ha- 
bían de imprimir. Por lo mismo, su testimonio, como tomado directamen- 
te de los ejemplares del Santo (recuérdese que a su ruego escribió uno de 
sus libros), no debe ser pasado por alto. 


E Trata ILL Cr So 6D: 


82) H. HarpPHIus, Theologiae mysticae... libri tres. Romae, 1586. L. IEC 
páginas 187-188. ; 


(83) SILVERIO DE SANTA TERESA, O. C, D., Historia del Carmen Descalzo. 1X. Bur- 
gos, 1940, c. 6, p. 139. á 
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LA «TEOLOGÍA MÍSTICA» ¿TESTIMONIO AUTORIZADO DE LA ESCUELA CARMELITANA? 


Pero no creemos se deba insistir demasiado en su valor como testimo- 
nio y representante característico de la Escuela Carmelitana, como parece 
querer el P. Eulogio de la Virgen del Carmen: «Resulta muy difícil hallar 
entre los primitivos Descalzos otros religiosos que puedan transmitirnos 
el pensamiento del Doctor Místico con tantas garantías de fidelidad como 
Fray Inocencio de San Andrés. Por eso sus escritos tienen valor excepcio- 
nal para rehacer el hilo de la tradición espiritual del Carmelo Reforma- 
do» (84). Después de cuanto llevamos dicho en este trabajo sobre la obra 
del P. Inocencio que estudiamos, única suya que conocemos, tanto por 
lo que respecta a su eclecticismo y carencia de originalidad como por lo 
que toca a su ausencia de ortodoxia carmelitana y sanjuanista, nosotros 
estamos lejos de compartir la opinión del P. Eulogio. El mismo Padre ha 
querido ver en el prólogo de la obra del P. Inocencio un testimonio, ante- 
rior y más próximo a San Juan de la Cruz que el del P. Tomás de Jesús, 
de una oración mental «ordinariamente» llamada adquisita (85). Pero tal 
mayor acercamiento creemos que en el testimonio del P. Inocencio no está 
perfectamente claro. Primero, porque el P. Inocencio no habla de dos cla- 
ses de contemplación, sino de oración mental en general. Y segundo, por- 
que ese testimonio, como hemos demostrado, no es anterior a Tomás de 
Jesús, sino copia del mismo. So pena de que el descubrimiento de origi- 
nales nos dijese lo contrario. 

Algo parecido hay que decir de las citas que en la misma línea de in- 
terpretación que el P. Eulogio, aduce el P. Crisógono (86). Algunas de ellas 
están incluídas por el P. Inocencio en su obra —tal como salió de la im- 
prenta; ya hemos visto que con probabilidades de refundición—, tomán- 
dolas de otros autores. Si se encontrase el original, ciertamente podríamos 
ver si esos textos entraban en la obra de Fray Inocencio y les daría- 
mos el valor que tendrían de testimonio de su pensamiento propio. Mien- 
tras tanto, a nuestro modo de ver, hay que guardar una prudente reserva 
en lo tocante a su valor documental. 

Una última cuestión que de esta búsqueda queda resuelta es la de cuán- 
do se compuso la obra. Podemos muy bien afirmar que la última mano, si 
no la primera, no se dió antes de 1610, año en que aparece la obra del 
Padre Tomás. El prólogo y el comienzo del libro están calcados en ella. La 
obra de Rodríguez también apareció en 1609. 

El interés con que comenzamos la lectura y estudio de la obra nos ha 
llevado a unas conclusiones que, ciertamente, no esperábamos. Sin em- 
bargo, no podíamos dejar de manifestarlas. Desearíamos que alguno tuvie- 
ra la buena suerte de dar con el original si no se hubiera perdido. El nos 
aclararía estos hechos y nos ofrecería un testimonio seguro y auténtico 
de una espiritualidad que no dudamos estaría dentro de la más pura or- 
todoxia sanjuanista. Entretanto, la obra, tal cual ha llegado a nosotros, 
creemos que no nos lo ofrece. 


FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO, O. C. D. 


(84) EuLocio DE LA VIRGEN DEL CARMEN, O. C. D., Fray Inocencio de San Andrés, 
discípulo predilecto de San Juan de la Cruz..., l. C., p. 240. 


85) Ib., nota 13. Es : 
5) CrisócoNno DE Jesús SACRAMENTADO, O. C. D., La escuela mística carmelitana. 


Madrid-Avila, 1930, c. 6, p. 136-138. 


COMENTARIOS 


APUNTES A DOS LIBROS DE ESPIRITUALIDAD 
PATRISTICA 


i 


Dos nuevas manifestaciones de una actitud reciente y esperanzadora: la 
vuelta de la teología y de la piedad de alto nivel a la espiritualidad patrística. 
Francia parece sentir más que nadie este anhelo de retorno a lo antiguo. Son 
muy diversos los motivos. El primero es seguramente el haber comprendido con 
mayor profundidad y clarividencia una verdad que no ignoraban los antiguos: 
que la teología católica es, por su misma esencia, tradicionalista; la novedad, 
por el mero hecho de serlo, va marcada con el sello de lo sospechoso. Tal vez 
hemos descubierto la grandeza de alma de aquellos Santos antiguos que llama- 
mos Padres de la Iglesia, El puesto privilegiado que ocupan en la historia de 
la Revelación realza más aún su autoridad. 

Bella perspectiva para los estudios y para la vida espiritual. Ahora preci- 
samente que las discusiones y la nimiedad parecían condenarla al estancamiento. 

Como sucede siempre con las cosas que están de moda, así ha sucedido con 
ésta: una orientación sana que degenera en exceso. Hay exceso de estudios posi- 
tivos de muy escaso valor. Se multiplican las investigaciones sobre cualquier 
tema o autor de la antigúedad cristiama. A todos los autores antiguos se les con- 
cede, sin más, una autoridad irrefragable. Síntoma de esta ceguera puede ser, 
por ejemplo, lo que estaba sucediendo con las diversas figuras comprendidas 
bajo la denominación de «Padres Apostólicos», Alguien ha protestado reciente- 
mente contra la completa paridad en que viene considerándoselos. Es verdad 
que son todos muy amtiguos, y esto es importante para la Historia. Pero media 
un abismo entre un San Ignacio y un Hermas, pongo por ejemplo. A nadie se 
le había ocurrido antes una observación tan llena de sensatez. Parecidos erro- 
res están cometiendo, en otros puntos, los cultivadores de la amtigua cultura 
eclesiástica. 

Hay exceso, más que nada, en la piedad. Muchos quieren vivir hoy a la anti- 
gua. Y esto ya es grave, Cualquier costumbre en vigor durante los primeros 
siglos les parece admirable y digna de ser implantada sin tardanza en nuestra 
vida. Para hacerle sitio, desalojan agresivos la práctica que actualmente la sus- 
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tituye, sea la que fuere. Despacio, les advierte Pío XII. La Iglesia no es um 
Museo. Es un organismo viviente, susceptible de continuo desarrollo. Puede muy 
bien en una época mantenerse con medios de que no usaba en otra. Si en los 
primeros siglos la confesión privada no era frecuente, lo es hoy. No hay por 
qué quitarla: mo es un museo. Porque antiguamente hubiera diáconos que no 
aspiraban al sacerdocio, no está obligada la Iglesia a introducirlo de nuevo, si 
no lo cree conveniente. Autoridad tiene para suprimir y crear nuevos recursos 
a su expansión vital. 

Algunos historiadores están moviéndose inconscienmtemente, pero casi de 
continuo, fuera de su campo. A ellos les toca decir lo que hicieron nuestros an- 
tepasados, y no lo que debemos hacer nosotros. Esto último es tarea de la Igle- 
sia actual, de sus Jefes. La extralimitación debe ser ley en la historiografía 
actual. Este desbandamiento de los historiadores eclesiásticos se repite, en me- 
nor escala, entre los historiadores de las Ordenes religiosas. No investigan para 
ver cómo vivieron los antiguos, sino directamente para ver cómo tenemos que 
vivir nosotros. Y esto no es de su competencia. 

Mas no todos han recibido con igual entusiasmo la nueva orientación. En- 
cuentran reparos muy serios. Es difícil, dicen los reacios, hacer un buen argu- 
mento de Tradición. Se necesita cierta unanimidad en el consentimiento de los 
Padres. Demostrarla exige un trabajo positivo que en pocos puntos se ha rea- 
lizado. . 

Mas no por eso pierde su valor inmediato la investigación patrística, Sería 
confundir realidades muy diversas. Admitimos que es muy arduo elaborar um 
argumento de tradición. Por otra parte, es imprescindible hacerlo en serio, siem- 
pre que se qúiera afirmar algo partiendo de la sola autoridad de los Padres. 
Y esto, lo mismo en dogmática que en espiritualidad, entendiendo la distinción 
en su sentido vulgar. Por eso, hoy nos resulta incomprensible la irresponsabili- 
dad con que Gardeil, en el Dictionnaire de Théologie Catholique, trata el pro- 
blema de los Dones del Espíritu Santo en los Santos Padres. Para tales afirma- 
ciones se necesita una investigación mucho más profunda. Como som despro- 
porcionadas, según parece, las conclusiones de Du Regnon, Zubiri, etc., sobre 
graves divergencias entre Padres latinos y griegos acerca del misterio de la 
Santísima Trinidad. 

Pero lo que aquí defendemos está fuera del argumento de Tradición. Y en 
este plano podemos prescindir de la unanimidad. Basta que no se opongan 
mutuamente. Hay verdades de orden práctico, y aun especulativo, que se ad- 
miten a primera vista: profunda visión de un texto evangélico, interpretación 
de un gesto de Jesús, de una práctica eclesiástica o espiritual, de un modo de 
tratar con Dios. A nadie exigimos que lo pruebe. Lo aceptamos en cuanto nos 
lo proponen. No necesita que otros Padres digan lo mismo. Como tampoco ne- 
cesita San Juan de la Cruz que todos los místicos contemporáneos coincidan 
con él, para que sus hallazgos adquieran valor, 

Está bien ponderar la dificultad del argumento de Tradición, pero sin 
olvidar que los Padres poseen además otro valor. Son testigos de la Revelación, 
pero al mismo tiempo Doctores privados. Almas grandes, que tienen valor por 
separado, como la tienen San Francisco de Sales o Santa Teresa. Con el privi- 
legio inmenso de haber vivido en épocas primitivas, en que el sentir de la Igle- 
sia parece haberse encarmado en esas figuras próceres. Sus verdades son reali- 
dades que casi se palpan: Jesús-Hombre, la comunidad cristiana, etc. Esta cua- 
lidad de la literatura patrística hacía las delicias de Newman. 

A algunos no les llena el modo de exponer de los Santos Padres, por pare- 
cerles primitivista y simplón. No es censurable el progreso, Pero en esa acti- 
tud hay muchas ansias de satisfacción intelectual. Algo de aquella avidez de 
complicaciones que originó, en el ordem histórico, los apócrifos, por creer de- 
masiado sencilla la narración evangélica; y en el orden especulativo, el gnos- 
ticismo, que juzgó insuficiente eso de que Dios creó y gobierna el mundo. 

A estas y otras reflexiones nos ha movido la aparición de dos obras de orien- 
tación y temática espiritual, recientemente salidas de las prensas, de que nos 
proponemos ofrecer un comentario al lector. Se trata de las obras del P. Ger- 
main Hunon, O. M. 1.: La perfection chrétienne d'apres les sermons de Saint Léon 
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(Paris, Les Editions du Cerf, 1959, 20 cm., 275 p.), y del P. F. J. THONNARD, A. A.: 
Traité de vie spirituelle a Vécole de Saint Augustin (París, Bonne Presse, 1959, 
19 cm., 821 p.). Ambos autores vam a exponernos el pensamiento de otras dos 
grandes figuras de la antigúedad, en cierto modo opuestas. Daré un breve re- 
sumen de su investigación, con ligeras acotaciones, evitando, en lo posible, las 


críticas. - 


a 


II 
ESPIRITUALIDAD COMUNITARIA: SAN LEÓN. 


Cinco capítulos escalonados bastan al autor para darnos una idea suficiente 
del contenido espiritual de los moventa y seis Sermones de San León: 1.% am- 
biénte histórico y doctrinal en que se desarrolla la vida del Santo; 2.) ideas 
teológicas fundamentales que sirven de base a su espiritualidad; 3.) función y 
actos de la ascética en el proceso de perfección cristiana; 4.0%) ascética sacra- 
mental o fundada en la mediación de Cristo y su Iglesia; 5.) actos concretos de 
Jesucristo y la Iglesia que sirven a nuestra vida interior. 

La situación del Santo Pontífice no podía haber sido más a propósito para 
hacerse cargo de las necesidades y preocupaciones espirituales de su época. 
Además de los veintiún años de pontificado (desde 440 a 461), ha pasado en la 
Curia de Roma casi toda su vida, desde la juventud, siendo consejero de varios 
Papas. Entonces la Sede Romana era el verdadero centro de la Cristiandad. Has- 
ta en el ordem político cobra ante el pueblo y ante los bárbaros una importan- 
cia superior a la del mismo Emperador (p. 20-21). Lo que más huella ha de- 
jado en el espíritu de San León es la lucha contra las herejías que agitaron la 
Iglesia en la primera mitad del siglo v. Hasta cinco se cuentan, y todas de las 
grandes: maniqueos, pelagianos, nestorianos, priscilianistas y monofisitas. La 
última estuvo en auge durante su pontificado y es la de mayor influjo negativo 
en sus escritos (p. 22). 

Estas mismas circunstancias históricas hacen completamente mormal en su 
magisterio el resalte de tres notas fundamentales: 1) su carácter y cultura la- 
tinos: su vida en Curia desde la juventud explican la raíz de que San León se 
muestre tan imdiferente ante los problemas especulativos. Posee, en cambio, 
como un instinto, el sentido práctico de las situaciones y la claridad (p. 38-40); 
2) es maestro en lo que toca a la distinción de naturalezas en Cristo. El tema 
reaparece una y otra vez en los labios del predicador. Insiste aun más en la 
naturaleza humana. Esta postura es fruto de una lucha prolongada contra el 
monofisismo. La composición del Tomus ad Flavianum le ha hecho reflexionar 
y formarse ideas claras en esta materia; 3) su condición de Papa, celoso de su 
autoridad, le da carácter de Pastor, preocupado de su rebaño. Busca una vida 
comunitaria, eclesiástica. El mismo género oratorio se presta más a visiones de 
ese tenor. 

Cualidades que llevan inherentes algunas limitaciones. Su cultura, casi ex- 
clusivamente latina, le ha cerrado a lo oriental (p. 10), dejándole una espiritua- 
lidad pragmática en exceso. La perspectiva comunitaria le hace olvidar los as- 
péctos individuales de la perfección y sus problemas, aunque mo los descono- 
ce (p. 92). Consecuencia natural es la ausencia completa de lo místico. 

El ideal de perfección cristiana es conformarse a la imagen primera con que 
Dios creó al hombre. Dios le hizo a su imagen y semejanza, Meta del esfuerzo 
humano es, pues, reproducir en sí la figura de la Divinidad. En Adán la perdie- 
rom todos los hombres. El bautismo le confiere una parte y le capacita para ad- 
quirir las demás. Este concepto de perfección explica su imagen preferida para 
designar el alma: es un espejo. Tarea nuestra será tenerle continuamente lim- 
pio, para que resplandezca tersa y pura la divina imagen: «Hanc esse natura- 
lem nostri generis dignitatem, si in mobis quasi in quodam speculo divinae be- 


nignitatis forma resplendeat» (p. 96). Dentro de la imagen divina descubrimos. 


un rasgo particular, que debe reflejarse con especial intensidad en el espejo: 
es la Bondad o Paternidad de Dios. Manifiesta el Santo Pontífice constante pre- 
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dilección por este atributo. Escoge los textos evangélicos que a él se refieren, 
cuando habla, en general, de asemejarse a Dios. 

Dos dificultades se oponen a la recuperación de la imagen perdida de la Di- 
vinidad: falta de fuerzas y no haber visto nunca a Dios o modelo que tenemos 
que imitar. Son los dos papeles que San León va a encomendar a Jesucristo 
Mediador. Cristo es el resplandor de la Divinidad del Padre. Realiza la econo- 
mía del Padre en todo lo que se refiere a la salvación de los hombres, Es el 
«sacramentum» de San: Pablo. Nuestro Santo adoptará la palabra. Comienza apli- 
cándola a la Encarnación, centro de la obra redentora. No habla de la diviniza- 
ción de toda la naturaleza humana, al ser asumida por Jesucristo, hecho que 
comfirma el escaso influjo de los Padres griegos. 

Este significado global de «sacramentum» en San Pablo va poco a poco 
restringiéndose en San León. Pronto significará la sola Humanidad del Señor. 
Y en seguida se aplica ya a cada uno de sus gestos (p. 148, 152). Algo ha visto 
el Santo en ellos cuando se dedica con tanta fruición y detalles a poner de 
relieve los menores actos de Jesús. Encierran dos valores: el de eficacia y el 
de ejemplaridad. Cristo ha sido instrumento de la potencia salvífica del Padre 
y ejemplar sensible de su santidad. Son los dos significados de sacramentum. 
«Con ocasión de todos los actos salvíficos de Cristo, que propone a la contem- 
plación de sus fieles desde Navidad hasta la Ascensión, afirma siempre, y 
con idéntica fórmula, que son para nosotros sacramentum et exemplum, es 
decir, causas de nuestro rescate y, por su valor mistérico inseparable, mode- 
los de nuestra vida de rescatados, La obra del sacramentum aparece como una 
iniciativa divina que el cristiano debe coromar en la ascesis transformante» 
(p. 158). 


He aquí que San León va a despojar a los gestos sacramentales del Sal- 
vador de todo límite de espacio y de tiempo. Pero vinculándolos a una repe- 
tición simbólica: ritos y conmemoraciones litúrgicos de la Iglesia están tan 
íntimamente unidos, que el vocablo sacramentum. se utiliza para desigmar in- 
distintamente unos y otros» (p, 165). La misma celebración litúrgica renueva 
la eficacia de las acciones: Natividad, Pasión, etc. El Evangelio reviste de 
nueva luz el dechado que la acción litúrgica propone para imitar. Eficacia 
y simbolismo de la liturgia. Las dos notas presentes en los actos del Cristo 
real y viviente en la tierra. Leyendo a San León, se recibe la impresión de 
una presencia divina en todo tiempo, de que la redención se está realizando 
en nuestra época (p. 170). 


Así se explica la importancia que cobra el ciclo litúrgico, el «cursus an» 
nuus». Va haciendo presentes en la meditación y en el alma de los fieles las 
diversas fases de la obra redentora, Pascua es el cemtro. 


No creemos necesario acompañarle en el recorrido que hace Hudon a tra- 
vés de las diversas fiestas del «cursus», señalando las enseñanzas que San 
León asigna a cada una. Lo que acabamos de decir basta para percibir el sesgo 
de la espiritualidad leonina y para poner de relieve la importancia de la Igle- 
sia en la vida del cristiano. Como, por otra parte, las celebraciones litúrgicas 
se celebran todas em comunidad, la espiritualidad de San León cobra un Cca- 
rácter casi exclusivamente comunitario. Es marcadísimo. La santidad lleva 
consigo lá constante irradiación sobre el prójimo. En cambio, se beneficia en 
cada uno con lo bueno de los demás (p. 118, 125). No excluye el Santo las 
prácticas privadas. Las supone e indica sus relaciones con las comunitarias. 
Mas no ha ocultado sus preferencias: «Publica praeferenda sunt propriis». 
Parte de la insistencia de Hudon en el carácter comunitario de espiritualidad 
leonina, es tal vez debido a la finalidad de la colección en que publica su li- 
bro: «Lex orandi». Pero mo se puede negar que San León se mantiene en un 
tono descriptivo. Dice lo que pasa fuera, Propone un motivo elevadísimo y 
atrayente. Ve connatural la reacción heroica de cada uno. Pero no se detiene 
a describir ese aspecto. 

Podemos añadir lo que hoy llamaríamos ascética de San León. No le de- 
mos más importancia de lo que le concedió su autor. En tres actos princi- 
pales se despliega: oración, ayuno, limosna (p. 115). Todas van enmarcadas 
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por el Santo en la Caridad. Aun estos actos reciben un valor especial cuando 
se hacen en comunidad. 


Sorprende un poco que así concluya la exposición del Santo. Con solos 
tres puntos concretos ha dado las mormas, concretas para vivir: oración, ayu- 
no, limosna. Y aun éstas no gozan ante el Santo de gran ascendente. Fuera de 
ellas, nada de prescripciones particularizadas. Todo se reduce a imitar las 
acciones de Cristo que la liturgia nos va recordando. Creeríamos que eso es 
demasiado genérico para actuar prácticamente en las vías de la santidad. Hu- 
don ha encontrado la clave de este pequeño enigma. La da como de paso, en 
una sola frase y sin insistir mínimamente. Pero es trascendentalísima. Nos abre 
la inteligencia de San León y de muchos otros Padres. Casi nos hace añorar 
aquellos tiempos de sencillez, de pocas ideas y eficaces: «Sabido es que en 
aquellos siglos de fe intensa el dinamismo de la verdad, contemplada en las 
fuentes de la Sagrada Escritura y de la liturgia, actuaba sobre las almas más 
que la autoridad de una ley moral detallada» (p. 47). 

Cón las ideas que infunde la meditación cálida del Misterio lleva el cristiano 
orientación suficiente para realizarse y desplegar su actividad extralitúrgica 
en la vida cotidiana. 


TIT 
ESPIRITUALIDAD INDIVIDUALISTA: SAN AGUSTÍN. 


Frente a una espiritualidad de tipo comunitario como la que acaba de pre- 
sentarnos San León, parece un oasis el fondo de la conciencia adonde nos in- 
vita a retirarnos Sam Agustín. Es una vida interior de signo contrario. 

Llevamos una pequeña desilusión en nuestras esperanzas al leer en el pró- 
logo: «no presentamos un trabajo propiamente histórico» (p. 11). Nos lo con- 
firma la lectura del libro. Thonnard no intenta ofrecer una obra de investiga- 
ción patrística, aunque estén llenas sus páginas de textos de San Agustín. No 
ha querido limitarse al Santo. Aduce por motivos las imprecisiones de su doc- 
trina inherentes a la época en que vivió. Le perdonamos de muy buena gana 
a San Agustín lo que pueda tener de imprecisión a cambio de la vitalidad de 
su síntesis. Pero el autor es libre de escoger su método. 

No es, por tanto, un libro de antigua espiritualidad. Lo confiesa su autor. 
Es un tratado moderno de vida espiritual, cuyo esquema y estructura han sido 
fabricados enteramente por el autor, Ha incluído todas las cuestiones dogmá- 
ticas, morales, ascéticas y sociales que pueden tocar en algo la vida interior. 
Un mare magnum. Algunas de esas cuestiones que el autor plantea habían sido 
ya enfocadas de igual modo por San Agustín. Entonces el Samto es aducido 
para plantear y resolver el problema. Varios otros problemas son planteados 
por el autor; pero los resuelve con textos de San Agustín. Muchos otros deben 
totalmente su planteamiento y solución a Thonnard, si bien, aum en estos ca- 
sos, salpica sus páginas con palabras el gran Doctor. 

Mirando a su conjunto, la obra de Thonnard da la impresión de un esfuerzo 
titánico por una gram síntesis de la vida y de la ciencia del espíritu, como to- 
dos desean. En ella deben entrar muchas verdades dogmáticas y morales, fren- 
te a las cuales se impone una actitud, no puramente intelectual, sino también 
de íntima vivencia interior. Son fundamentos y al mismo tiempo continúan 
siempre en primera línea durante el progreso hacia la perfección: inhabitación 
de la Santísima Trinidad, mediación universal de Jesucristo, María, la Iglesia, 
gracia y virtudes. Thonnard las estudia en la primera parte de su obra, apro- 
ximadamente de la misma extensión que cada una de las dos siguientes (p. 15-282). 
No vamos a detenernos en ella, La creemos la menos indispensable en un tra- 
tado de vida espiritual, y la menos apta para darnos una idea de la espiritua- 
lidad de San Agustín. 

Cada una de las dos siguientes contiene un problema, o, mejor, un punto 
central típicamente agustiniano. La segunda parte se ocupa de la purificación, 
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o ejercicio de las virtudes morales. Equivale al período iluminativo en las di- 
visiones de nuestro tiempo, aunque imcluyendo la superación de obstáculos. 
San Agustín considera las virtudes morales como diversas formas de caridad. 
Es una de sus doctrinas fundamentales (p. 396) Esta íntima vinculación a la 
caridad es la nota distintiva de la virtud cristiana. En determinar los actos- 
bases de la ascética coincide con San León (p. 336). 

Ya los antiguos moralistas, inspirándose en Platón y Aristóteles, habían re- 
ducido todas las virtudes morales a cuatro angulares, llamadas cardinales. San 
Agustín conoce esta clasificación. Prueba de que es consciente de que innova 
algo. Precisamente porque conoce que esas cuatro virtudes compendian todas 
las demás, ha cuidado de hacer ver repetidamente y com diversos argumentos 
cómo éstas a su vez son únicamente aspectos diversos de la caridad: «No du- 
daría yo en definir estas cuatro famosas virtudes (...) del modo siguiente: la 
templanza es el amor que se entrega sin reservas a lo que ama; la fortaleza es 
el amor que tolera fácilmente cualquier cosa por no perder lo que ama; la 
justicia es el amor puesto al servicio del objeto y de todas sus exigencias; la 
prudencia es el amor que discierne cuidadosamente lo que le es útil y da- 
ñoso (p. 400). 

Las dos virtudes teologales, fe y esperanza, no parece que San Agustín quie- 
ra reducirlas a la caridad. Pero guardan con ella la más estrecha relación: las 
exige y.es exigida normalmente por ellas. La fe es fundamento; la esperanza 
es consecuencia de la caridad: es la caridad de los desterrados (p. 261). 

Thonnard afirma con frecuencia la trascendencia de este punto agustinia- 
no. Pero nó dice por qué, No nos revela consecuencia alguna o matiz que de 
ahí se derive a la espiritualidad del Santo. Y sería eso lo más interesante (1). 

En la tercera y última parte se estudia el pleno desarrollo de la vida inte- 
rior. Es la vida teologal. Su principio: el Espíritu Samto; sus medios: las vir- 
tudes teologales; frutos: el apostolado. Aquí la caridad despliega todo su dina- 
mismo y eficacia, lleyando a término las funciones que parcialmente ha venido 
cumpliendo a todo lo largo de la vida espiritual, pues ella es la que purifica, 
une y se difunde (p. 592-594). 

La elevación de las virtudes a su máximo rendimiento se va a efectuar por 
medio de los Dones del Espíritu Santo. Aquí encontramos una curiosa incom- 
gruencia. Téngase en cuenta que el autor no ha hecho esa distinción de las 
cuestiones que antes dimos, clasificadas según su grado de pertenencia a San 
Agustín. Todo lleva, pues, pretensiones de agustinismo. El autor da la defini- 
ción de cada uno de los Dones, a los que estudia por separado. A continuación 
recoge textos agustinianos que a él se refieran. Examinando esos textos, no se 
ve en ellos nada que pueda parecerse a lo que dice la definición, tomada de 
los autores modernos. Véase, por ejemplo, el Don de temor (p. 637-639), el de 
fortaleza (p. 645-647), el de ciencia (p. 652-657), inteligencia (p. 672)... En estos 
párrafos solamente hablan de Dones los comentarios que intercala 'Thonnard 
a las citas de San Agustín, Habría que cambiar la noción de Don o confesar que 
San Agustín no habla de ellos en el sentido que hoy se les da. Porque no todo 
el que habla de temor, habla del Dom de temor (2). 

El esfuerzo de Thonnard por hallar la combinación entre dones y virtudes 
en la mente de San Agustín me parece que lleva a conclusiones contrarias a 
las que pretende el autor. Quiere armonizarlo con la teoría moderna. Creo que 
su impotencia es un válido argumento a favor de los que piemsan que las ideas 
de los Santos Padres no sugieren, y tal vez no aprueban, la construcción donal 
de los tomistas. 


(1) Recientemente hemos demostrado la existencia de un fenómeno similar en San 
Juan de la Cruz (cfr. REVISTA DE ESPIRITUALIDAD 18€ (1959) 341-379). Aunque en 
San Juan de la Cruz ocupan la fe y la esperanza, junto a la caridad, un papel más im- 
portante del que les concede San Agustín. No podemos establecer ulteriores paralelis- 
mos, porque THONNARD no parece preocupado del problema ni ha recogido en su libro 
elementos. Esta recapitulación tiene, en San Juan de la Cruz, muy notable influjo en 
la formación de su método de vida espiritual. 

(2) En estos puntos disputados entre nuestros autores debiera la exposición de 
THONNARD acomodarse a los últimos estudios positivos sobre la materia. Si no está de 
acuerdo, dar con más claridad los argumentos. No basta que la doctrina que expone sea 
hoy común, para que haya de encontrarse por fuerza en San Agustín. 
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El autor mismo señala de paso otro camino que, según creemos, debiera 
haber seguido. Es medularmente agustiniano y promete mejores frutos que el 
ya manido de los Dones. Se trata de explotar las relaciones entre virtudes mo- 
rales y caridad, que amteriormente hemos comentado. Thonnard relaciona los 
Dones, en obsequio a la costumbre tomista; con diversas virtudes. En concreto, 
el de temor y el de fortaleza con la esperanza. Y añade, como matiz accesorio, 
que estos acoplamientos no son exclusivos. San Agustín lleva también el campo 
de esos Dones al dominio de la caridad (p. 639, 647). Creemos que ésa es la 
línea impuesta por los textos del Santo Doctor. El impulso del Espíritu Santo 
se realiza a través de dos fuerzas maturales que la gracia eleva e intensifica: 
son el deseo de la felicidad y la necesidad íntima de verdad (p. 724-725). 


No nos ha sido posible dar una visión completa de este libro inmenso. Hemos 
espigado algunos puntos salientes, añadiéndoles ligeros comentarios. Sin hacer 
crítica seria, sí quisiéramos dar nuestra impresión final sobre este esfuerzo 
benemérito del P. Thonnard. 

Ya dije que me parecía laudable el intento de integrar en su tratado de vida 
espiritual todos los elementos, de cualquier orden, que se refieran a la vida 
del espíritu. Siempre a condición de asimilarlos en una síntesis. La hilación se 
ve muy clara en los títulos y divisiones del índice. En la exposición falta. Si 
bien tiene muchos puntos elaborados, en proporción con la camtidad de mate- 
rial acumulado, resulta más bien un riquísimo arsenal que un libro hecho. Yo 
diría que la lectura nos revela un autor capaz de hacer dos libros con el ma- 
terial de éste. Uno sobre espiritualidad moderna, que manifiesta conocer bien. 
Otro, de carácter positivo, acerca del pensamiento de San Agustín en este sen- 
tido. Cualquiera de los dos le hubiera resultado más fácil y mejor logrado que 
el actual. 

Tal vez la solución para este libro sea eliminar muchas cuestiones modernas 
innecesarias que el autor incluye, organizándolo en torno a una perspectiva 
agustiniana: la caridad. Hacer resaltar puntos de San Agustín de valor eter- 
no y, por comsiguiente, también actual: por ejemplo, «método de elevación a 
Dios» (p. 717-735). : 

El autor considera el conjunto de ideas de este libro como distintivas de la 
escuela agustiniana de espiritualidad. Nota característica: la caridad; todo en 
torno a ella. Admito la existencia de tal escuela. Pero el presente libro no lo 
prueba (cfr. p. 9-10), El centralismo e importancia de la caridad son de toda es- 
piritualidad auténticamente cristiana. Excluyen cualquier apropiación. Asi pa- 
recen entenderlo todos, según el artículo del P. De Guibert, código clásico en 
esta materia (3). 

Por lo demás, es un libro sereno, que no muestra apasionamientos ni suscita 
cuestiones. Creo que muchos de los defectos descubiertos por um lector extraño 
no lo son, mirando al fin que el autor se propone. Intenta ofrecer a los iniem- 
bros de las Ordenes que hoy perpetúan el espíritu de San Agustín, un manual 
completo de lo que es su propio espíritu, conjugado con lo que la Iglesia y la 
Teología piden a todos. Y esto lo consigue. 

Desde el punto de vista histórico, no es muy grande su valor. Thonnard, por 
los motivos indicados, ha dado a su investigación un cariz contrario al que hoy 
tiene la corriente a favor de la espiritualidad patrística. Esta, queriendo li- 
brarse de muchos excesos, va con intención de reformar lo moderno a partir 
de lo antiguo, siempre que se justifique y demuestre la superioridad. Thonnard 
busca lo contrario: convencido de antemano de que lo antiguo es incompleto 
y deficiente, quiere rellenarlo con lo actual, que admite sin discriminar. 


IV 
CONCLUSIONES. 


Más que afirmarlas, sugerimos algunas cualidades de la actitud espiritual 
de los antiguos cristianos. Una de sus notas características es la ausencia de 


(3) .J. DE GuIBERT, S. J., En quoi, different récller 
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normas detalladas sobre el modo de adquirir la perfección. El dinamismo de la 
verdad hondamente penetrada movía las conciencias rectas produciendo idén- 
ticos efectos. Se ve también en los Padres una mayor preocupación por regular 
la conducta del cristiano para con Dios que para con los hombres. La segunda 
actitud les parecía consecuencia natural de la primera. Por último, una cua- 
lidad trascendental es la orientación teologal o motivación divina que daban a 
todas sus acciones, a todas las prácticas de su vida interior: obrar para ser 
perfectos como nuestro Padre celestial, para imitar a Cristo, etc. Hemos oído 
a un autor, bien al corriente de los rumbos que toma la espiritualidad moderna, 
expresar su pena al ver que en muthas Congregaciones religiosas recientes se 
propone la práctica de las virtudes y de la vida espiritual sin trascendencia 
divina, cuidando sólo de sacar un hombre moralmente perfecto. Un ideal cer- 
cano al que pudiera formarse un pagano de conciencia delicada. Esto, que ha 
llegado a imficcionar algunas colectividades, es muy frecuente en los individuos. 
Es una de las saludables enseñanzas que puede reservarnos una penetración 
a fondo en las preocupaciones e ideas espirituales de los antiguos cristianos. 

Coinciden San León y San Agustín en recomendar como principales ejerci- 
cios ascéticos la oración,'el ayuno y la limosna. Pero no les conceden la im- 
poórtancia que nosotros concedemos a lo que hoy llamamos ejercicios ascéticos. 
Tanto Hudon como Thonmard les asignan un puesto muy secundario, contra lo 
que se ha venido haciendo en numerosas historias de la espiritualidad. 
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UNA UISION ESPAÑOLA DE SANTA TERESA 
DEL NIÑO FESUS 


Entre las figuras de máxima actualidad en la espiritualidad hay sin duda 
que colocar a Santa Teresa del Niño Jesús. Los trabajos sobre ella, que ya 
antes de la publicación de los Manuscritos autobiográficos eran abundantes, se 
verán de aquí en adelante enriquecidos por el fondo de seguridad que ofrece 
un texto fiel. Ciertamente que la figura de la Santita mo fué falsificada por los 
retoques de las ediciones de la Historia de un alma y conservan su valor los 
trabajos fundamentales hechos a base de la misma, Sin embargo, no podemos 
menos de augurar que esta publicación dará estímulo grande a seguir los es- 
tudios teresianos en una curva ascendente. 

Hasta la fecha se puede decir que los estudios a fondo sobre Santa Teresita 
han estado casi reducidos a los autores franceses, Tales los de Petitot, Philipon, 
Combes, Piat. No porque hayan faltado fuera artículos y obras dignos de toda 
loa. Sin embargo, obras de envergadura sobre Santa Teresita no abundaban 
en España. El P. A. Barrios Moxzgo (*) mos ofrece un trabajo que supone una 


E , s Monzo, C. M. F., La espiritualidad de Santa Teresa de Lisieux. Los 
ROO Hobbs a la luz de los Procesos de 'su camonización y de sus «Manuscrits 
Autobiographiques». Tomo 1: Los grandes problemas precarmelitanos. Tomo 1I: Los 
grandes problemas de su «Transformación». Madrid, 1958, 277 y 291 p. 
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tentativa de bucear en la vida de la santa y penetrar sus secretos no menor 
que el de los autores citados y teniendo a su favor el haber gozado de circuns- 
tancias altamente favorables para la composición de su trabajo. 4 

En su introducción al tomo primero nos explica el autor la finalidad que 
en la obra se persigue a saber «presentar la espiritualidad precarmelitana de 
Teresa de Lisieux tal como fué, no como pudo ser o algunos quieren que sea, 
iluminando y abordando decidida y documentalmente esos difíciles proble- 
mas» (p. 15), Después, a través de siete capítulos, va exponiendo las cuestiones 
que presentan la visión del porvenir paterno (c. 1), su psicología en la infam- 
cia (c. 2), la enfermedad extraña que sufre también en sus primeros años con 
lá intervención de María Santísima en su favor (c. 3), el problema místico de 
su primera comunión y comfirmación (c. 4), la conversión navideña y las con- 
versaciones del mirador (c. 5), su desposorio espiritual (c. 6) y los problemas 
de su misión apostólica (c. 7). 

El tomo segundo versa todo alrededor de los problemas de la Ofrenda al 
Amor misericordioso, En él se exponen ampliamente los problemas siguientes: 
«¿Se puede encuadrar [el Acto de Ofrenda] dentro de los marcos tradicionales 
de"las Moradas o del Cántico espiritual»? (c. 1). La ofrenda y llaga de amor 
(a. 2). Ofrenda y martirio de amor (c. 3). Ofremda y martirio de fe (c. 4). 
Ofrenda y muerte de amor (c. 5). La posibilidad de todos estos martirios en el 
matrimonio espiritual que la Ofrenda supone (c. 6). La petición del privilegio 
de la conservación de las especies sacramentales (c. 7). El último capítulo 
abarca toda la espiritualidad lexoviense y se centra en lo que admite y excluye 
el camino de infancia espiritual. 


La impresión que nos da la obra desde sus comiemzos es la de haber sido 
compuesta con cariño y con una grande diligencia documental. En este aspecto 
documental no juzgamos haya ninguna de las que han sido compuestas en 
España hasta la fecha y tal vez de las mismas del extranjero que se le puedan 
comparar. Realmente, sin dificultad se suscriben las frases del autor sobre el 
estudio continuo y exhaustivo de las fuentes procesales como hasta hoy no 
se había hecho. La bibliografía sobre los temas que aborda es también selecta. 
Sencillamente el autor ha tratado de ponerse a la altura de su cometido. 

Imposible recoger en breves líneas las conclusiones a que después de sus 
estudios ha llegado. Resaltan en primer lugar la inconsistencia de las explica- 
ciones meramente psicológicas de la visión paterna. Ni el presentimiento, ni 
la telepatía, ni la alucinación la pueden explicar. Hay que colocarla dentro de 
las visiones proféticas. Tampoco puede sostenerse la figura psíquica de la San- 
tita presentada por Van der Meersch y el P. Staehlin. Lejos de tener una natu- 
raleza tarada, con cierto déficit, aparece más bien como una miña superdotada 
en sus facultades superiores, inteligencia y voluntad, sin que sean suficientes 
para probar lo contrario el período que va de la muerte de su madre a la Na- 
vidad de 1886, que tiene otros orígenes muy distintos. También hay que admi- 
tir la intervención milagrosa de la Virgem en la curación de su extraña en- 
fermedad. 

En cuanto al aspecto de su vida interior, el más interesante ciertamente de 
la obra, cree el P. Barrios que se puede establecer de esta manera: «La con- 
templación infusa alborea en Teresa frente a las obras de Dios, reflejo de sus 
atributos, huella de su paso, vestigios de su hermosura. Este matiz tan carac- 
terísticó de las almas contemplativas de todos los siglos aparece ya a los seis 
años, acorde con el desarrollo precoz de su inteligencia y señal inconfundible 
de su grádo de oración» (I, 80). Las pruebas teresianas de la visión profética, 
la obsesión externa diabólica de su enfermedad, pertenecen a sus noches pa- 
sivas (I, 94-95). La primera comunión es sin duda una gracia mística en la que 
hay que ver no la unión tramsformante, como ha querido alguno (Travert, 
Combes), sino más bien la oración de unión (I, 177). Al año justo de su pri- 
mera comunión aparece el spiritus vertiginis, o enfermedad de escrúpulos. Los 
dieciocho meses de escrúpulos fueron en realidad la noche pasiva del espíritu, 
que la purificó para el desposorio, ocurrido precisamente en la noche de Na- 
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vidad de 1886. Finalmente, la unión transformante se realiza en su ofrenda al 
Amor Misericordioso el 9 de junio de 1895. Las tentaciones contra la fe desde 
mediados de abril de 1896 hasta su muerte no se han de explicar como noche 
oscura del espíritu, sino que son una obsesión diabólica de modalidad intermedia 
entre la interna y externa (II, 113). Es un martirio de fe tendente a perfeccio- 
mar el holocausto. 

Como algo particularmente especial en la vida mística teresiana hay que 
poner su ofrenda al Amor Misericordioso. La llaga de amor representa en Santa 
Teresa del Niño Jesús la aceptación por parte de Dios del matrimonio y la res- 
puesta a la petición de la ofrenda. Los sufrimientos que en Santa Teresa del 
Niño Jesús hubo después de la consagración al Amor Misericordioso no emtran 
como parte esencial concomitante necesariamente a la ofrenda, sino que son 
accidentales y en la misma Santa se han de ver fundamentados en su coope- 
ración a la obra de redención. 

Una noción especialmente típica de la misma es la noción de la muerte de 
amor, culminación de su martirio de amor. Si esta idea del martirio de amor 
tiene probablemente origen sanjuanista en ella (II, 81), existe sin embargo 
una modalidad peculiar en su concepción. San Juan de la Cruz nos describe 
una muerte de amor ocasionada por más sabrosos ímpetus y encuentros de 
amior, es decir, una muerte de amor fruitiva. Teresa de Lisieux nos descubrirá 
otra modalidad en ella. Muerte de amor dolorosa. El sufrimiento amoroso co- 
ronando la obra del amor. El ejemplo de su muerte de amor será la muerte 
de Cristo entre agonías horrendas. 

También en la vida mística de Santa Teresita se ha de ver resuelto el pro- 
blema sobre la posibilidad de matrimonio espiritual en el sufrimiento. San 
Juan de la Cruz describe el matrimonio espiritual con características deleitosas 
pero sin excluir la posibilidad de que lo haya con otras características. El de 
Santa Teresa del Niño Jesús ofrecería la confirmación. Los martirios a que se 
ve sometida después de haber llegado al estado de unión tramsformante lo de- 
muestran claramente. Es una dispensa de la ley general, fundamentada en el 
llamamiento personalísimo a la redención de los hombres. La experiencia tere- 
siana también explica la posibilidad de tener en ese estado guerra durante largo 
tiempo por de fuera, acompañada de uma paz inalterable en lo profundo del es- 
espíritu. 

Finalmente, en la Ofrenda al Amor Misericordioso se pide el privilegio de 
la conservación de las especies sacramentales, que a través de la documenta- 
ción conservada, se puede afirmar haberle sido concedido. 

El último capítulo del segundo volumen lo dedica el autor a examinar qué 
se haya de entender por extraordinario en el camino de infamcia espiritual. 
A base de las palabras de la Santa cree se hallan excluídas las apariciones y 
visiones, la muerte en determinadas circunstancias, la incorrupción del cuerpo 
y los éxtasis, es decir, concluye el P. Barrios, «lo extraordinario en el concepto 
teresiano se limita a excluir las gracias «gratis datas» en sentido teológico. 
los favores a ellas equivalentes y las gracias o maravillas espectaculares. Todo 
esto y sólo esto excluye el camino de infancia» (IL, 251). 


No hemos hecho sino insinuar algo de lo mucho bueno que hay en estos 
dos volúmenes. Al acabar su lectura, el lector acaba persuadido del papel in- 
sustituíble que en la espiritualidad teresiana representa la figura de San Juan 
de la Cruz y cómo no se puede suscribir la frase de Urs von Balthasar de que 
Teresa de Lisieux no tomó nada del sistema de Sam Juan de la Cruz. También 
el lector adquiere un conocimiento mucho más perfecto de muchos detalles de 
la vida teresiana que no se encuentran fácilmente en otros libros. La impresión 
final es que la figura de la Santita crece en estimación. Por lo menos a nos- 
otros nos ha sucedido. Los testimonios de los que la trataron nos revelan en 
ella una figura humana de gran reciedumbre y de una santidad excepcional. 

Es claro que en una obra donde se tocan temas tan múltiples y en los que 
más de una vez el autor abre camino no todas las afirmaciones convencerán a 
todos. Permítasenmos expresar nuestro parecer sobre algunos puntos. 
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En primer lugar, tal vez el título no sea del todo apropiado al contenido. 
Nos parece que el lector ante él espera no sólo el estudio de la vida mística 
de la Santita, sino también quiere ver qué ideales vivió y enseñó, algo de su 
doctrina. Y de esto se dice poco. No que se omitan del todo y que se dejen de 
advertir de cuando en cuando las características de su espiritualidad, v. 8r., 
eucarística, mariana, sencilla, etc.; pero falta um capítulo donde se ahonde en 
el concepto preciso de infancia espiritual, sus componentes teológicos, qué im- 
plica y qué excluye, etc. 

Podría preguntarse si el P. Barrios, en su afán de defender a Santa Teresita 
de ataques sin duda inmerecidos, no se ha inclinado demasiado del lado de lo 
sobrenatural. Admitamos que Teresa no fué una niña anormal. Pero ver en 
aquella excesiva sensibilidad una «prueba pasiva de la noche mística» (I, 63), 
tal vez no sea lo más acertado. Por lo menos, admite explicación mucho más 
sencilla. Ver en esa exclusividad de interpretación a base de la noche mística 
la causa de ese estado de hipersensibilidad, no se impone. En primer lugar, 
habría que ver si era debilidad, amor desordenado, el que sintió por los suyos 
o era un amor completamente lícito y ordenado según Dios; si esas reper- 
cusiones en la sensibilidad eran causadas por la contemplación infusa o más 
bien admiten explicación natural. «Teresa, dice, tenía un cuerpo débil. Nada 
extraño las repercusiones en él. La prueba mayor aparece en que la contem- 
plación robustece más y más la voluntad» (I, 64), Pero esa misma debilidad de 
cuerpo explica que el choque psicológico que sufre a la muerte de su madre, a 
quien tiernamente amaba, la afecte fuertemente. Una cosa, por lo menos, es 
cierta: que el cambio de carácter ocurre en la Santa a partir de la muerte de 
su madre (cuatro años y medio de edad en Teresita), mientras que la contem- 
plación imfusa aparece a los seis años, como quiere el P. Barrios en la pág. 80 
de su primer volumen. Queda un año y medio en el que esa debilidad de carác- 
ter no se podría, pues, explicar en razón de la contemplación infusa o noche 
mística. 

Esto suponiendo que se tratase de contemplación infusa en todo el desen- 
volvimiento de la oración de la Samtita, puesto que si es cierto, como advierte 
con texto de San Juan de la Cruz (I, 63, nota 36), que la contemplación infusa 
no deja de tener repercusiones somáticas, no es menos cierto que el estado que 
trata allí San Juan de la Cruz supone pasada la noche del sentido, y que la co- 
municación se hace a la parte sensitiva, y que esta repercusión afecta al espí- 
ritu como consecuencia, fatigándole. Esto no aparece en la oración teresiana, 
a juzgar por los testimonios que aduce. Y no solamente esto, sino que aun tra- 
tando de la misma Noche del sentido, si la causa hubiera sido la contemplación, 
hubiera experimentado en su vida de oración la que afirma el mismo Samto en 
el Es VUI del L. I: «No sólo no hallan gusto en las cosas espirituales y buenos 
ejercicios en que solían ellos hallar sus deleites y gustos, mas en lugar de esto 
hallan, por el contrario, sinsabor y amargura en las dichas cosas». Creemos que 
esta sequedad en la oración y ese sinsabor en todo (c. IX, n. 2) característico 
de la Noche del sentido mo encaja con la descripción que la Santa nos hace de 
su vida de oración y de familia. 

Pero se nos dice: la última razón de sus lágrimas hay que buscarlas en lo 
selecto de su espíritu. El hontanar de ellas es precisamente un motivo sobre- 
natural: Llora atemorizada de poder haber ofendido a los suyos, y a Dios prin- 
cipalmente» (I, 66). 

Lejos de nosotros oponernos a que en muchos casos ésa fuera la causa de 
sus lágrimas y de negar ese sentimiento vivo por mo encontrar en el pensionado 
la regularidad que ella deseaba. Pero, a pesar de ello, ¿no habrá que admitir 
que hay otros casos que no encajan en esa explicación? Teresita llora también 
cuando, en la escena del mes de mayo, ve consumirse sus cerillas sin aue la 
sirvienta comience la Oración (c. 2, n. 9); cuando, en la abadía, la compañera 
envidiosa la hace sufrir de mil maneras; llora también cuando Celina se enfada 
con ella y le dice: «Ya no eres mi hijita; se terminó» (3,6); llora lágrimas 
muy amargas cuando Paulina entra religiosa (3, 9 y 11), que ella interpretará 
como efecto de su imperfección, y después, en las visitas que la hace em el 
convento (3, 12); llorará al recordarle su tío escenas de la infancia (3, 13); llora 
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cuando pide perdón a la familia antes de su primera comunión, y nos da la 
causa sencillamente: «Estaba demasiado emocionada» (4, 9); lágrimas de gozo 
derrama el día de su comunión (4, 10), y cuando en la clase de catecismo per- 
día su primer lugar las derrama de amargura (4, 15); llora lo imdecible ante la 
tumba materna, por habérsele olvidado llevar el ramillete de acianos recogidos 
para adornarla (4, 29), y también cuando en las obras de caridad que hace con 
Celina, ésta no la dice nada (5, 1). 

Sencillamente, la misma Santa Teresita reconoce que su extremada sensi- 
bilidad la hace insoportable; reconoce que cuando llora por haber disgustado 
involuntariamente a alguna persona querida debiera haberse hecho fuerte y no 
lMNorar, pero que era algo superior a sus fuerzas. Un feo defecto que sería cura- 
do con la gracia de Navidad de 1886. En adelante tendrá sentimientos tan vivos 
de agradar a Dios, sentirá las ofensas al Señor y no llorará. Por eso, aun la ex- 
Plicación de las veces que llora por esos motivos religiosos más que por la cosa 
en sí, hay aque colocarla en su extremada sensibilidad, que encuentra em esas 
ocasiones un motivo suficiente para desencedenar sus lágrimas. 

Ciertamente que es admirable, por otra parte, observar en el aspecto reli- 
gioso una fidelidad admirable a sus deberes, un sentido muy vivo del pecado. 

Pero todo ello es compatible con una naturaleza enfermiza que encuentra 
dificultades en someterse a los imperativos de la voluntad. 


El problema de la vida mística de Santa Teresa del Niño Jesús es, sin duda, 
uno de los auténticos problemas teresianos. Ha sido discutido y con razón, por- 
que en las obras de la Santa y en los testimonios que nos han quedado mo se da 
la suficiente claridad para dilucidar todos los problemas. Indicamos más arriba 
la solución que el P. Barrios encuentra a este problema. Teresa es alma con- 
templativa, que habitualmente goza de la contemplación infusa en su vida de 
oración, siendo los jalones más salientes de esa vida la comunión, que supone 
la unión mística; el desposorio tenido la noche de Navidad, y el matrimonio 
realizado cuando su acto de ofrenda. Pero hay que preguntarse hasta qué punto 
puede sostenerse tal distribución. 

En primer lugar, ya es sintomático que, al tratar de su primera comunión, 
unos admitan contemplación infusa, otros afirmen vagamente que se trata de 
algo pasivo, místico; otros admitan tratarse allí de la unión transformante, 
otros de unión simple y otros nieguen ese carácter místico a la primera comu- 
nión. El P. Barrios, ya lo indicamos, sostiene que se trata de simple oración de 
unión. No le satisfacen las explicaciones que le atribuyem la unión transforman- 
te, porque la palabra fusión, que asciende hasta San Máximo, y la comparación 
de la gota de agua, usada desde San Bernardo, no entran en el ideario de la 
Santita. Cree poder confirmar su interpretación con las palabras de la Mística 
Doctora, y, sobre todo, porque no existe la unión permanente ni la mutua en- 
trega de bienes, absoluta y perfecta, entre Dios y el alma. 

Pero si nos atenemos a las palabras escritas en vol. I, p. 93: «Se advierte 
en su autobiografía la técnica rigurosa empleada al tratar de su estado de alma», 
pudiéramos vernos obligados, siguiendo sus principios, a tener que admitir la 
misma unión transformante. Aun admitiendo que la Santita no siga um ideario 
que ignore, no ignoraba, sin embargo, ciertamente, al escribir su autobiografía, 
las Moradas teresianas, donde la comparación usada para la unión simple no es 
la gota de agua sumergida en el mar, imposible de separar, sino la de dos velas 
de cera juntas por un extremo en que se une la luz, pero «bien se puede apar- 
tar la una véla de la otra». Y su comparación para el matrimonio espiritual es 
«como si cayendo agua del cielo en un río o fuente, adonde queda hecho todo 
agua que no podrán ya dividir ni apartar» (Moradas, VII, c. 2, n. 4). Y ésa es la 
comparación que usa la Santita: «Ya mo éramos dos. Teresa había desaparecido 
como la gota de agua se pierde en el fondo del océano. Sólo quedaba Jesús 
como Dueño, como Rey». Y ese «ya no éramos dos» no puede aludir a la frase 
que Santa Teresa pone a continuación de su comparación en las séptimas Mo- 
radas: «Quizá es esto lo que dice San Pablo; el que se arrima y allega a Dios 
hácese un espíritu con El». 
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Y no falta tampoco la entrega de bienes. Jesús queda como Dueño y Rey 
a quien entrega su libertad (4, 10). 

Tampoco hace fuerza el ansia de sufrir a que alude el P. Barrios (I, 181). 
En primer lugar, porque la Santa no lo siente en esa primera comunión ni en 
la segunda, al menos con certeza. Es cierto que afirma haberle nacido después 
de la comunión, pero na nos dice cuándo. Y en segundo lugar, porque esa ansia 
de sacrificio también se halla en el matrimonio espiritual (Moradas, VII, c. 3, n. 4). 

Es decir, que no creemos se imponga la afirmación de que se trata de sim- 
ple oración de unión. 

Por lo demás, creemos que el principio mismo asentado puede llevar a con- 
secuencias difícilmente probables. Em efecto, en la p. 92, vol. I, hablando de 
los ratos que se pasaba en la abadía en la capilla, donde escribe: «Aquél era 
mi único consuelo. ¿No era acaso Jesús mi úmico amigo? (4, 24), comenta: «Des- 
de luego, se adivina que Teresa ha comulgado, es decir, ha gustado ya la unión 
de su primera comunión... Teresa habla de la exclusiva de su unión. Jesús solo. 
Es muy notable el calificativo de unico amigo que brinda a Jesús» (I, 92-93). 
A contimuación, la advertencia sobre la técnica rigurosa. Pero es el caso que ese 
mismo vocabló se lo aplica a su prima María Guerin con ocasión de sus escrú- 
pulos: «Te asegura que puedes ir sin temor a recibir a tu único amigo (1, 102). 
¿Deduciremos de esta expresión que la prima de Santa Teresita por aquel en- 
tonces había llegado al estado de la unión mística? Parece aventurado, 

Creemos que en el vocabulario de Santa Teresita entra también lo que todo 
el mundo usa, es decir, el lenguaje acomodaticio, al que no se puede dar dema- 
siada fuérzá. Esto es básico en toda interpretación, y en el caso teresiano cree- 
mos de todo punto necesario, so pena de tener que admitir conclusiones qifí- 
cilmente sostenibles. 

Dejando aparte otros puntos discutibles, sólo quisiéramos, para terminar, 
hacer una pregunta. Supuesto que en la vida de la Santita y en las declaracio- 
nes de los testigos es evidente que el camino de la infamcia es un camino que 
excluye lo extraordinario, ¿qué valor hay que dar a esta expresión teresiana? 
¿Habrá que limitarla solamente a los fenómenos místicos o habrá que exten- 
derla a la contemplación infusa? En el ambiente en que ella vivió, cuando aun 
no habíam surgido las disputas posteriores sobre el concepto del estado místico 
y más bien dominaba en los espíritus la idea de que lo místico era extraordi- 
nario, ¿no tendremos que entender más bien las afirmaciones generales de la 
Santita en este sentido? Sería intersante un estudio sobre este punto y una 
clave mecesaria en la interpretación teresiana. 

Para terminar, queremos dar las gracias al autor por el trabajo emprendido. 
por el esfuerzo de interpretación de la espiritualidad teresiana y por las apor- 
taciones positivas que su estudio ofrece. Aunque algunas afirmaciones no las 
suscribamos, no ignoramos que otros pueden verlas de otro modo, y que en con- 
junto el P. Barrios ofrece una explicación aceptable de muchos aspectos tere- 
sianos menos estudiados, y que su obra sobre Santa Teresita supone en España 
una de las mejores aportaciones a los temas lexovienses. 


FORTUNATO DE JESÚS SACRAMENTADO, O. C, D. 


ak SPECTACULUM FACTI ESTIS... 141 


SPECTACULUM FACTI ESTIS.. (A PROPOSITO DE 
ALGUNAS OBRAS RECIENTES SOBRE EL 
SACERDOCIO) 


El sacerdote, ese hombre extraño y turbador, ha prendido su inquietud en 
los hombres. La inquietud de su personalidad suspendida entre el cielo y la 
tierra. Se le examina desde todos los ángulos. Son los teólogos los que desen- 
trañan con precisión milimétrica sus esencias, pero no deja de ser objeto de 
estudio para el sicólogo y el sociólogo, que analizan su vida, su alma, su mi- 
sión y su influencia social. El hombre de la calle no pasa indiferente ante este 
hombre investido de poderes, que es capaz de polarizar hacia sí el odio o el 
amor, pero que jamás provoca indiferencia. Su personalidad misteriosa atrae 
al hombre sensitivo, descubridor de esencias, que es el poeta, y de él se hace 
novela, teatro, cine... 

El sacerdote, «ministro de la inquietud», todo lo invade. Sólo otra persona- 
lidad, el médico, cuya misión tiene algo de sacerdotal, va a su zaga y preocupa 
casi tanto como él. También de él y de su función se han ocupado los mejores 
escritores y pensadores de nuestro tiempo. Sirva de ejemplo de estas tenden- 
cias, nada más que como ejemplo, pues tenemos prisa por nuestro tema, la 
nóvela de Van der Mersch Cuerpos y almas, que es todo un símbolo. 

¡Qué lejos se está del odio, que destilan gota tras gota las frases bromcas 
y violentas de Nietzsche! Ya para nadie es el sacerdote el hombre vestido de 
negro, aunque siga vistiéndose de negro, que, según el creador del «super- 
hombre», «ensombrece el cielo, extingue el sol, hace sospechosa la alegría, des- 
valoriza la esperanza, paraliza las manos activas». 

Hoy como ayer, como será siempre, el sacerdote es el incomprendido. Que 
no sueñe uno muchas veces con comprensiones, ni siquiera de los cristiamos 
más fieles, ni de los amigos más íntimos, y muchas veces ni de los mismos com- 
pañeros de misión, al fin y al cabo es incomprensible. Ese complejo de funcio- 
nes divino-humanas, esa mezcla de cielo y tierra, que es su mayor grandeza y 
gloria, tienen la culpa. 

La respuesta dada por Robert D'Harcourt em la encuesta hecha entre los 
intelectuales franceses sintetiza en unas frases lo que es y lo que se espera de él. 

«Ante todo, dice, es un hombre investido de poderes, un hombre de misterio 
y un dispensador de sacramentos... y se espera de él algo que es ayuda, socorro, 
algo más, presencia; una presencia suya particularmente sensible em esos mo- 
mentos de la vida en que se hace particularmente sentir la ausencia de los 
hombres.» ; 

Analícese lo que se le exige y respóndase si le es posible llegar a ser lo que 
es con autenticidad y hacer lo que de él se espera sin ninguna claudicación. 
Desde su dimensión humana esto es imposible, y sólo desde su dimensión di- 
vina, posible, pero difícil. Esta es la áspera tarea que corresponde al que «ha 
sido elegido de entre los hombres para los hombres», Postura ardua para quien 
ha de realizar un mundo diverso del que vive, un mundo que tiene que com- 


prender y en el que tiene que vivir. 
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El P. Carré se ha preguntado recientemente si el mundo, que tanto exige 
al sacerdote, le ayuda a realizar la verdad de su vida... No; no sólo no le ayuda, 
sino que le rodea de las peores tentaciones; la mediocridad de un ambiente 
sin celo y sin inquietud, que para mejor absorberle, no le exige nada; el escep- 
ticismo de sus conciudadanos, que quieren vivir sin compromisos y rechazan 
toda lección desagradable, y más aún la llamada a la santidad (1). 


«Considero cruel, escribe CARMEN CoNDE, la actitud “general ante los sacer- 
dotes: se les exige una perfección humana que ninguno de los mortales, 
no sacerdotes, es capaz de ofrecer como ejemplo. Se les quiere puros, ver- 
daderos, desinteresados, heroicos, y no obstante, dispuestos siempre a com- 
prender todas las debilidades y hbajezas humanas, ¡y a perdonarlas! Cualquiera 
puede pecar hasta anegarse en lodo; el sacerdote, no. El, por haber elegido esa 
durísima tarea de ser intermediario del hombre con Dios, está obligado a no 
incurrir jamás en lo que otros sí, y además, ha de perdonmarlos, para que man- 
tengan su ánima libre y en paz. 

Esto es monstruoso» (2). . 

El P. Carré nos ha analizado desde un punto de vista teológico este ser 
misterioso, inabordable en toda su extensión, en sus conferencias de Notre-Dame 
de París. Ve a este hombre de «inquietud y de misterio», pensil entre el cielo y 
la tierra, La multitud, democracia en la elección, tiene derecho a intervenir en 
pro o en contra del elegido. No por ello los ordenados son «vuestros delegados, 
investidos por vosotros, responsables ante vosotros» (fasc. II, p. 5). Su poder 
y su misión vienen de más alto, «del cielo, donde Jesucristo es la fuente inex- 
tinguible del sacerdocio» (ib., p. 6). Cristo es la causa de todo sacerdocio, y sin 
El no tiene razón de ser. Sin embargo, su misión está en la tierra. Por lo tan- 
te, si se rompen sus lazos con el cielo, no tiene sentido, y si se rompen con la 
tierra, mo existe. No se puede separar de la Iglesia, que posee a Cristo, Está 
entre dos universos. «Sacerdote, vengo del cielo; sacerdote, soy de la tierra, 
tomo parte en su historia...» (fasc. II, p. 6-7). Debe ser todo para todos. Para 
ello se le dan los poderes. Poderes sacramentales; sus palabras y sus gestos, 
movidos por su voluntad, tienen virtud sacralizante; poderes de la palabra para 
prender fuego. Su misión es llevar la verdad a los hombres mediante su pala- 
bra, predicador de inquietud. ¿Cómo se le comunican estos poderes? 

Pero tenemos otro libro reciente y somos llevados de la mano de especia- 
listas para correr la aventura del sacerdocio desde el Amtiguo Testamento al 
sacerdocio mesiánico de Cristo y del que de El se deriva. El libro, La Tradition 
Sacerdotale, homenaje de la Facultad Teológica de Lyon al Cura de Ars en el 
centenario de su muerte (3). El profesor de Exégesis A. GELIN, en su artículo Le 
Sacerdoce de lAncienne Alliance, nos presenta el sacerdocio en el Antiguo Tes- 
támento como una historia apasionamte desde los tiempos de Moisés hasta el 
sacerdocio reformista del Qumrám. Es la historia del sacerdocio, que nace en 
el extremo sur de Palestina y que poco a poco va extendiéndose por todo el 
país, fundando santuarios, hasta formar «una verdadera red levítica». No son, 
contra lo que pudiera parecer, sacerdotes de choque, con un proselitismo mi- 
sionero por la idea monoteísta del yavismo. Su labor es educar al pueblo, pre- 
servarle del contagio, que puede surgir del politeísmo de los pueblos autóctonos 
que le rodeam. El sacerdote está en contacto con el pueblo, mora con él y san- 


(1) P. CarrÉ, O. P., Le vrai visage du prétre (6 fasc.). Paris, Éditions du Cerf- 
Spes, 1959, 30 p. cada fasc. (Cfr. II, p. 25-26). Seis conferencias en las que estudia el 
sacerdocio y sus funciones. Cristo, el Prototipo de toldo sacerdote, el único Sacerdote, 
de quien se deriva la gracia y los poderes sacerdotales. Sus títulos: Un seul prétre 
Jésus-Christ; L'homme du sacrifice; De la parole au sacrement; Ministre du Christ et 
VÉglise; Tout a tous. Comment? Jusq'0ou?; Ce qui demeure et ce qui évolue. En estas 
conferencias se une la precisión teológica con la palabra exacta y sencilla. Todo su 
público, creyentes e incrédulos, podrá entenderle, pues se acomoda a la sensibilidad 

(2) C. Cone en ¿Cómo ve usted. al sacerdote? ¿Qué espera de él? Salamanca, Edi- 
ciones Sígueme, 1958, p. 25. Libro en que se recoge la opinión que sobre los sacer- 
dotes dan los intelectuales españoles. Meritoria labor de un grupo de sacerdotes es- 
pañoles, que han buscado con inquietud y humildad el parecer de los intelectuales 
españoles para sacar, si fuera preciso, consecuencias para su apostolado. 


(3) La Tradition Sacerdotale. (En colaboración.) Le Puy-Paris, Editions Xavier 
Mappus, 1959, 316 p. 
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tifica su vida diaria. Son guardianes de la pureza del monoteísmo yavista y de 
los valores morales y religiosos, en un ambiente hostil. Este sacerdocio se pro- 
longa por herencia y por agregación. Los antiguos sacerdotes cananeos llegan 
a ser sacerdotes de la religión a que recientemente se han convertido. 

La etapa de tutela de los reyes marca un hito de decadencia y baja el mivel 
espiritual. Los mejores reaccionan queriendo una reforma y buscándola en la 
vuelta a la tradición. En este período desaparecen todos los santuarios espar- 
cidos por el país y comienza la distinción entre sacerdotes y levitas. Ezequiel 
acaudilla a los que quieren volver a la preponderancia aarónica. A la vuelta del 
destierro, el gram sacerdote será como el sucesor de los reyes. Nos hallamos en 
plena teocracia clerical. Entonces nace una verdadera teoría del sacerdocio y 
comienza a ser considerado como un don de Dios. Sigue, con la resistencia na- 
cional a la anexión de Siria, una crisis del sacerdocio, y finalmente, antes de 
entrar en el Nuevo Testamento, surge, ante los asmoneos, con sus sacerdotes 
reyes, un sacerdocio reformista de tipo sadoquita, que nos pone en presencia 
de un plan espiritual, en que se manifiesta la duplicidad mesiánica de un sacer- 
dote-rey. 

Este sacerdocio real, prerrogativa del pueblo judío después del Sinaí (Ex 1f 
6), es heredado por la iglesia. Ella posee a Cristo, Sacerdote-Rey del que se de- 
riva todo sacerdocio. Ahora seremos guiados por el magnífico estudio de A. GEor- 
GE: Le sacerdoce de la Nouvelle Alliance dans la pensée de Jésus (p. 61-80). El 
autor se mueve en torno al Evangelio, cuyos textos amaliza con profundidad. Sir 
embargo, no olvida el Antiguo Testamento ni las interpretaciones que de é, 
hacen los Apóstoles. 

Jesucristo, nos dice el autor, apostrofa severamente a los hombres, que sos- 
tienen la Institución, por su comportamiento personal. No obstante, El admite 
la Imstitución como legítima y divina, al mismo tiempo que predice su fin, en be- 
neficio de otra institución y otro sacerdocio nuevos. Jesús es el nuevo Sacer- 
dote, pero jamás El se atribuirá expresamente este título, ni en el Evangelio 
se encuentra el tema del Mesías-Sacerdote. Sin embargo, El usa temas sacer- 
dotales para describir su misión y principalmente su sacrificio. El bautismo 
que Cristo ha de recibir (Le 12, 50; Mc 10, 38) comporta una alusión a su 
sacerdocio, como expiación por todo el pueblo. En esto se hallan acordes los 
exégetas, tanto católicos como protestantes. La tradición no dudará en tocar 
este tema frecuentemente, ya sea bajo la imagen de la piedra angular y funda- 
mental, ya haciendo de Cristo templo y altar. 


Está claro que Cristo es ministro de la palabra, otra de las funciones sacer- 
dotales. El enseña la ley con uma profundidad y con una autoridad que le son 
personales y que sorprenden a sus oyentes. También la tradición verá en El el 
nuevo y más grande Moisés, Estos rasgos sacerdotales se prolongan en el pue- 
blo cristiano, pues el discípulo debe seguir al Maestro en su oblación y dar tes- 
timonio de El ante los hombres. El cristiano debe dar testimomio de El ante los 
hombres mediante su vida, que se presentará como una alabanza, un sacrificio, 
un culto en la fe. Debemos notar que en el Antiguo Testamento el sacerdocio 
del pueblo apenas tiene lugar, pues es absorbido por el sacerdocio ministerial 
de los hijos de Leví. En el Nuevo, por el contrario, se pone en primer lugar el 
sacerdocio del pueblo nuevo, y sólo encontramos algunas alusiones explícitas 
al sacerdocio ministerial. Pero como para un pueblo el ejercicio concreto del 
sacerdocio no es posible, Cristo asocia a los doce para el ejercicio de la palabra, 
les da autoridad «sobre las doce tribus de Israel» y les entrega la Eucaristía 
para que renueven su sacrificio. A partir de Pentecostés, los doce comienzan a 
ser el grupo «responsable», pero bien promto el bien de la comunidad exige 
otros con ellos y bajo ellos para el ministerio del culto y de la palabra. Aun no 
se les llama sacerdotes, pero ejercen funciones sacerdotales, como ministros 
de la Nueva Alianza frente a Moisés y a los ministros de la Antigua Alianza. 

La prolongación del sacerdocio en la Iglesia también es estudiada em este li- 
bro a través de la tradición en su conjunto. Siguen luego diversos estudios: 
L'idéal du pasteur des ámes selon saint Grégoire le Grand (p. 143-168), [por 
G. HocquarD; Sacerdoce et saimteté d'apres le P. Métezeau (1631) (p. 169-190), 
por 1. NoYE...; Le vrai journal d'un curé de campagne (p. 267-299), por M. Mp- 
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LLET, O. P., que es el esquema de la vida parroquial del Cura de Ars, maravillo- 
so ejemplo de renunciación personal y dedicación plena a su ministerio. Su obra 
es una prolongación superada de la tradición parroquial, que le ha legado su 
propio vicario y director de su espíritu, M. Belley. Sus puntos de apoyo en el 
ministerio serán siempre su piedad eucarística, su espíritu de plegaria, la clara 
conciencia de su sacerdocio, «que no podría soportar, son palabras suyas, si 
no pudiera decir misa»; su veneración y respeto hacia sú Obispo, que producen 
una docilidad admirable ante cualquier sugerencia de su Prelado, a cuyo juicio 
somete todas sus dudas en casos difíciles. 


El libro termina con una nota bibliográfica debida a R. Erarx (p. 302.316), 
que ha eliminado todo lo concerniente a la vocación sacerdotal y a la pastoral. 
El estar organizada en grupos temáticos le da gran interés. 


Junto a labores de investigación teológica como ésta, se ha desarrollado un 
movimiento de penetración en el alma del sacerdote. Los escritores de prime- 
ra línea han intentado desvelar los misterios de ese hombre misterioso, que 
les atrae, pero que nunca consiguen comprender de una manera total. No se 
acercan a él con odio para destruir su influencia y su misión. Ya Zola, Eca 
Queiros, Flaubert, Sué, etc., son monumentos ruinosos, y con ellos las abomi- 
nables caricaturas que hicieran del sacerdote, llenas de aberraciones de todo 
género y cuyo solo recuerdo hace sonrojar, áun hallándose uno muy lejos de 
cualquier mojigatería. Estos autores, con Mouret, Murriel, P. Amaro y otros, 
son monumentos levantados a la calumnia y al odio. 


La literatura sobre el tema ha sido abundante en estos últimos años. Hay 
de todo, bueno y malo, Pero siempre se estudia al sacerdote, en las que pode- 
mos llamar obras maestras, se entiende, siempre se le estudia con prefundidad. 
No nos dan, es cierto, el sacerdote tipo. No creo lo haya intentado ninguno, 
pues juzgo que sería una labor inútil, por imposible. Al menos, nos dam hom- 
bres profundos, con defectos, a veces con grandes pecados. Tienen su huma- 
nidad, pero siempre unos rasgos, una situación o toda la obra hacen resaltar 
todo el valor de la gracia del sacerdocio. : 


El mayor número de novela sacerdotal, también lo mejor de lo que se ha 
escrito, pertenece a autores framceses y de lengua inglesa, que parecen ser los 
más preocupados por el tema. Quizá porque para ellos, los ingleses principal- 
mente, el sacerdote ha sido un verdadero descubrimiento. También los italia- 
nos tienen un conocido título: 11 cielo e la terra. 


Entre los franceses, tenemos muchos títulos y muchos autores: Mauriat, 
con Les Anges noirs; H. Ghéon, con Les jeux de l'enfer et du ciel; Bazin, con 
su Magnificat, son los más representativos de este género. Incidentalmente han 
tocado el tema Martin Gard y Jules Romains... y no se puede olvidar a Berna: 
nos, que ha vertido en sus personajes un existencialismo atormentado. Sus obras 
Sous le soleil de Satan y Journal d'un curé de campagne nos traen el mensaje 
de la debilidad. Mundo sombrío donde Satán extiende sus alas membranosas 
y gira silenciosamente, insidiosamente, y cuyos protagonistas se debaten en 
una vida agónica interminable. Sus personajes se mueven dentro de una línea 
típica: la esterilidad externa subordinada a la fuerza de su carácter sacerdotal 
y a la caridad sin compensaciones humanas. En esto coincide con El poder y 
la gloria, de Graham Green. Ambos sacrifican la paz, la armonía y la alegría 
sacerdotales. 


Los más preocupados por el problema sacerdotal parecen ser los escritores 
de lengua inglesa. El sacerdote, en ellos, adquiere un relieve impresionante, 
aunque a veces encontremos apreciaciones erróneas. Buscan su fondo divino- 
humano. Tal vez sean los que exhiben al sacerdote en planos más variados. 


Los personajes, que en Cronin son amplios, se estrechan en su mentalidad, 
para ser y soportar un problema en Graham Green. El alegre y detectivesco 
P. Brown, de Chesterton, que ve más que todos porque tiene un sentido común 
sacerdotal eminente. Morton, de quien ha dicho un crítico que su novela El Car- 
denal podría titularse: Cómo llegar a ser Cardenal en veinticuatro lecciones. 
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Juicio inadmisible, a pesar de ser una novela realista, en que se mueven los per- 
sonajes dentro de una organización de señalada impronta yanqui, cuyo sentido 
pragmático es evidente. Pero también es evidente que si buscan y reciben el 
dólar con una mano, lo dan con la otra con la amplia prodigalidad de la caridzd. 

Bruce Marshall, o el mensaje de la paradoja, vertido en su trilogía: El mi- 
lagro del P. Malaquías; El mundo, la carne y el P. Smith; Y a cada hombre un 
penique. Su mensaje está envuelto en formas paradojales, a lo Chesterton, ex- 
trañas a nuestra sensibilidad latina, y que nos son difíciles de comprender. En 
ellas se dicen cosas desagradables, pero llenas de gracia. Sus tres obras quieren 
ser una apología del sacerdote católico. Los argumentos de ellas no pueden ser 
más simples. 


En España ha habido quienes han tocado este tema, pero han sido desafor- 
tunados. No faltan títulos, pero apenas si se puede salvar alguno. Hay algunos 
bocetos de figuras sacerdotales: las simpáticas y llenas de frescura campesina 
del Pae Apolinar y D. Sabas, de Pereda. Pero, en general, la hiperestesia anti- 
clerical deforma la visión de nuestros escritores. Sacerdotes odiosos en Pérez 
Galdós, Blasco Ibáñez, Clarín... Lo mejor, sin duda, es del latinoamericano Ma- 
nuel Gálvez: Día de Miércoles Santo. 


También en el cine se ha presentado al sacerdote. Debemos tener en cuenta 
que el cine es un espectáculo de masas, y a ello se debe que los sacerdotes pre- 
sentados en la pantalla-sean menos complejos, casi siempre jóvenes, simpáti- 
cos, con aire deportivo, pero el fenómeno de inquietud ante este ser es el mis- 
mo. Se le quiere hacer amable a las masas, y se nos presenta con ese caracte- 
rístico dinamismo yamqui, como en La Ciudad de los Muchachos; con sus in- 
tervalos de alegría y tristeza en El milagro de las campanas; simpático y abier- 
to en Campanas de Santa María; trágico en Las llaves del Reino y El fugitivo. 
.« Enel cine francés nos le encontramos místico en Monsieur Vincent; dulce y 
sinuoso en Mago del cielo; con toda su vida misterioso-sacerdotal en Dios tiene 
necesidad de los hombres; el carácter eterno de su investidura en El renegado... 
Podríamos citar más aún, pero es suficiente para nuestro objeto. 


También podemos citar algunos títulos españoles: El cdpitán Loyola, La 
mies es mucha, Misión blanca, Balarrasa, Molokai y muchos más. Es el home- 
naje prestado al sacerdote por el siglo XX. 

«¿Quién dicen los hombres que soy Yo...? ¿Quién decís vosotros que soy 
NAAA 

Los sacerdotes han repetido las pregumtas del Maestro. No porque padez- 
can algún sentimiento de inquietud en su misión, tienen un magisterio infalible. 
Más bien, quieren auscultar los sentimientos de aquellos a quienes se dirige 
su misión y hacer un análisis de las reacciones que provoca su postura ante 
esos mismos hombres y ambientes. Y también, por qué no, hay necesidad de 
ello, para hacer un examen de conciencia de cómo se ha cumplido y se cumple 
la misión encomendada, oyendo las voces, a veces acusadoras, a veces matiza- 
doras y de aliento, para hacer un reajuste en su actitud, en cosas accesorias, 
cierto, pero no por ello menos necesarias. Esta colaboración, humildemente pe- 
dida, será eficaz. No tengamos miedo a las conclusiones que de ella se deduzcan. 
No puede variar lo sustantivo de la verdad, no podría variar, aunque se re- 
volviera contra ello el mismo infierno. Sin embargo, a veces pondrán el dedo 
en la llaga en carne viva, y no habrá más remedio que entonar «um mea culpa», 
porque se ha comprometido la verdad del ministerio por apego a estructuras 
ya herrumbrosas. 

Téngase compasión de los que se aferran a ellas, aun quedan muchos, con 
una pasión tremante, verdadera enfermedad del espíritu. Cierran sus ojos y su 
inteligencia para mo ver la evidencia. No es práctico, amigos superados, abomi- 
nar y lanzar imprecaciones contra todo aquello que impone la fuerza de los 
hechos y que desplaza lo que para vosotros haya podido ser vida o de que 
equivocadamente vosotros hayáis hecho verdad de vuestras vidas. «Antaño, dice 
Delibes certeramente, el sacerdote, el hombre en general, se dejaba vivir. En 
“nuestro tiempo no cabe la espera; hay que tener ese sexto sentido de la anti- 
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cipación, salir al encuentro de la vida y ganarle al enemigo por la mano» (4). 

Los seglares hablan, y no es infrecuente que hagan diana, una buena “diana. 
Junto a ellos, las reflexiones meditativas, en voz alta, de algunos sacerdotes. 
No se tiene derecho a pensar que sean insinceras. Vibra em ellas una sinceri- 
dad apasionada cuando acusan o matizan huyendo de los extremos. Don Baldo- 
mero, un sacerdote que merece todo respeto por entrega a su misión, casi grita 
a sus compañeros: + 

«No seamos «clasistas», ni «capellanes» de los ricos, ni «camaradas» de los 
proletarios. Seamos sacerdotes de unos y de otros. Somos sacerdotes...» 

«No seamos «conservadores» por convemiencia ni «demagogos» por lo mismo. 
No halaguemos a los que tenemos delante, que eso es muy cómodo...» 

«Pero, a la vez, estorbamos muchos, somos peso muerto muchos, consegui- 
mos poco... Nos falta peso, profundidad, endiosamiento...» (5). 

Es lo que exigem los seglares de sus sacerdotes: entrega total a su misión (6). 
«No sólo parecer otros Cristos ante los hombres, sino serlo realmente» (7). Esto 
fuerza el testimonio de una vida de entrega. No se quieren palabras, sino prue- 
bas, y la mejor prueba, la vida, encarnación perfecta de ideales. «Hay que ir 
superando los cuadros encerrados en el título canónico de ordenación.» Estar 
dispuestos para la expansión misionmal bajo la jerarquía, puesto que el sacer- 
docio pide el don total del elegido. Su misionalidad es indiscutible. El es otro 
Cristo y Cristo es el «Missus» (8). 

Quieren también el ministerio de la palabra, que el sacerdote les hable más 
de Dios, de Dios Padre, de la Santísima Trinidad, de Cristo, de la Iglesia; que 
se les dé una noción exacta del pecado, que se les excite a la recepción de los 
sacramentos (9), pero con un lenguaje directo y eficaz. 

«Es la hora del hierro candente que humea en carne viva. ¡Al diablo las 
compónendas, los distingos azucarados, los consuelos susurrados a media voz! 
¡Al diablo el estilo eclesiástico, la unción insípida, las consideraciones melifluas!.... 
Mandando todas estas cosas al diablo no se hace sino devolverlas a su origen» (10). 

Muchos, de todas las edades, desean también un mínimo de dirección espi- 
ritual, El sacerdote debe tener en cuenta la generosidad de muchos cristianos, 
sobre todo entre la juventud. Bruno-Soren nos cuenta (0. C., p. 18-19) una ex- 
periencia hecha entre sus jóvenes alumnos. Los resultados fuerom maravillo- 
sos. «Denos cosas difíciles y pruébenos», le decían algunos en seguida (11). 


(4) M. DeLiBES en ¿Cómo ve usted al sacerdote?..., p. 36. 

(5) B. Jiménez, Cartas a Juan José. Barcelona, Juan Flors, 1959, p. 76, 77, 83. 
Podía ser este libro, como nos advierte el autor en la presentación, un tratado de pas- 
toral, pues los temas que toca, por su variedad y extensión, podrían muy bien formar: 
dentro de un tratado de este tipo. Pero, gracias a Dios, podemos estar contentos por- 
que D. Baldomero no ha resistido la tentación de darnos sus pensamientos en esta 
forma familiar y ligera. Así, por lo menos, nos será agradable su lectura y... también 
provechosa. Si nos los hubiera presentado en un tratalo con sus divisiones y subdivi- 
siones, con sus definiciones, matización y explicación de las mismas y toda la ganga 
cultoide, sólo hubiera sido leído por un pequeño sector y a base de buena voluntad. 
Algunos pequeños defectos no le quitan mérito. Pueden perdonársele por su aire 
familiar algunas frases de gusto dudoso, y alguna concesión de clerofobia tal vez 
desconcierten a más de uno. 

(6, O. BRruUuNOo-SOREN, Eminence du sacerdoce. Opinions de laics sur le prétre dans 
le monde moderne. Paris, Lethielleux, 1958, 125 p. Cfr. p. 36. Cfr. además Corts 
Grau en ¿Cómo ve usted al sacerdote?..., p. 33; J. M. García EscunDERo, ib., p. 40, etc. 
La obra de BRUNO-SOREN recoge la labor de diez años de preocupación por el sacerdote, 
Diez años pacientes en los que el autor ha ido anotando las reacciones que ha obser- 
vado en su ambiente ante el problema. Su medio es amplio: sus alumnos y las fami- 
lias de éstos; es profesor del Estado. Ha mirado también fuera de este círculo y ha 
tomado contacto con obreros y campesinos, y siempre, más o menos, ha hallado el 
mismo pensamiento sobre el sacerdocio. Lo resume en el título. Para todos, creyentes 
o incrédulos, es algo admirable, misterioso, sublime. Y en consonancia con ello está lo 
que de él esperan. Nos parece, no obstante, que el autor ha tamizado mucho sus ha- 
llazeos y que nos muestra el parecer de los demás acoplándolo al suyo propio. Algu- 
nos juicios ante la valiente actitud de los sacerdotes obreros, actitud que él respeta, 
y sobre algunas otras cosas, nos Jan pie para pensar así. 

(7) P. Favrreau, en G. Barra, Curas de hoy. Barcelona, Casulleras, 1957, p. 15. 

(8) B. JIMÉNEZ, O. C., p. 132, 138, 140. 

(9) [-BRUNO-SOREN, 0. C., P. 12, 14, 15, 17. 

a (10) DoS FoLLiET, en Curas de hoy, Pp. 17; J. M. Escuprro, 1. C., p. 40; Corrs Grau, 
0D: E á 
(11) Cfr. también B. JimÉxEZz, 0. €., p. 147. 
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_ En esta labor de dirección, no sólo de dirección íntima espiritual, sino de 
dirección hacia el exterior, que se le exige, hay un peligro: el desbordamiento 
con la consiguiente «nivelación de lo sagrado». La labor urge y el peligro es 
eminente. ¿Cuál es la solución? Los mismos seglares iniciarán el camino. El 
puesto del sacerdote es arriesgado en los momentos difíciles, que son frecuen- 
tes. Debe ver con claridad para dirigir o repeler los ataques. Su puesto está 
en el puente, no en las escotillas. El es el capitán; los fieles deben ser soldados, 
también pueden tener grados más elevados, pero a sus órdenes. Se le exige, 
por lo tanto, preparación para representarlo con dignidad. Pero no se le pide 
ese trabajo estéril de acudir, con urgencia de tiempo y facultades, a todos los 
lugares de lucha. No se le pide que esté enterado de la última novedad en lite- 
ratura, en cine, en política... «Que los principios cristianos rijan la sociedad, 
pero que los Sacerdotes no sustituyan a los ecomomistas, a los políticos... No 
es ésa su misión» (12). 

Esto es, dicho así, con prisa, lo fundamental de lo que se espera del sacer- 
dote, pero también le auieren más junto a ellos. Quieren poder llamarle her- 
mano, amigo. Quieren ver en él a Cristo, pero desean que Cristo esté más junto 
a ellos, hombro a hombro. Les gusta ese sacerdote profundo, portador de Cris- 
to, pero al mismo tiempo abierto, amplio, enterado. No todos piensan lo mismo. 
Hay a quienes les gusta más el sacerdote amable, sí, pero serio, hasta um poco 
hierático. Verle por la calle con aire clerical, bien encasquetado en su sombrero. 
Que el sacerdote tenga aire de sacerdote. Pero sobre todo le quieren, en esto 
sí que están todos acordes, que sepa de sus limitaciones, que sepa abstemerse 
de dar un juicio técnico definitivo en todos los terrenos, pues, aun contra su 
voluntad, «el sacerdote tendrá que seguir medio igmorando, como todo el mun- 
do, la mayor parte de las cosas de la humanidad» (13). 

El sacerdote, es evidente, preocupa en el mundo de hoy dentro y fuera de 
sus círculos, que comienzan a dejar de estar cerrados. Su signo es la unidad, 
una unidad estrecha y que ha de ser eficaz para la expansión del mensaje, de 
Cristo. La colaboración, en ese gesto grande por humilde, pedida por los sacer- 
dotes y tan gemerosamente prestada por los seglares, puede ser el comienzo del 
fin de las «capillitas», de los cenáculos cerrados. Todos somos miembros de la 
Iglesia y todos, sin excepción de clases ni de rangos, debemos laborar por su 
esplendor, por que los principios cristianos rijan la sociedad. 


JORGE DE SANTA TERESA, O. C. D. 


(12) BRUNO-SOREN, O. C., PD. 47; LiLí ALVAREZ, en ¿Cómo ve usted al sacerdote?..., 
Pp. 2-4; ARANGUREN, ib., p. 11; B. JIMÉNEZ, O. €C., p. 86, 8%. y 

(13) J. M. VALVERDE, en ¿Cómo ve usted al sacerdote?..., Pp. 44; García ESCUDERO, 
ib., p. 40, 42; BRUNO-SOREN, O. C., PD. 36, 37. 


BTBLTOGRAFITA 


RECENSIONES DE ESPIRITUALIDAD (*) 


PAUL MARIE DE LA CROIX, O. C. D.: L'évangile de Jean et son témoignage 
spirituel. Bruges, Desclée de Brouwer, 1959, 19 cm., 589 p. 


El evangelio de San Juan, de una elevación religiosa reconocida unánime- 
mente, ha dado lugar desde antiguo a trabajos y comentarios de índole diversa. 
La lista no ha cesado em nuestros tiempos, en que poseemos trabajos de reco- 
nocido mérito. Entre ellos creemos se puede contar de aquí en adelante con el 
que el P, Paul Marie de la Croix nos ofrece en este volumen. No se trata de un 
trabajo de exégesis ni de un comentario literal; se trata de buscar el testimonio 
de Juan, sobre Cristo y sobre otras muchas doctrinas cristianas, que en el evan- 
gelio de Juan y en parte en lo demás de su herencia literaria ha quedado re- 
gistrado. 

Para ello, el autor nos presenta en un primer capítulo la formación espiri- 
tual de Juan Evangelista, primero en la escuela del Bautista, después en la de 
Jesús. Un segundo capítulo estudia el evangelio de Juan y los problemas que 
roza. Los diecinueve capítulos restantes son la exposición del contenido doc- 
trinal del evangelio de Juan. En ellos se examina el Prólogo, los aspectos del 
Verbo encarnado, como Verbo de verdad, Verbo hecho carne, la figura de Cris- 
to, Cristo vida, Cristo luz, Cristo revelador del Padre, el Espíritu Santo, la fe, 
el sacrificio, la unión, la Pasión, la Madre del Redentor, etc. 

La simple exposición de algunos de los títulos de los capítulos indica la am- 
plitud de la temática desarrollada en el evangelio de Juan. Sin embargo, lo que 
más resalta en el trabajo es el profundo conocimiento que el autor revela de 
la doctrina de Juan y la penetración psicológica en el alma de los personajes. 
El P. Paul Marie ha sabido presentarnos unas figuras de hace veinte siglos 
con una viveza que pocas veces hemos encontrado. Son figuras amadas presen- 
tadas con amor. La grandeza espiritual de Juan Bautista, los aspectos variados 
de la de Cristo, las relaciones con María, quedan expuestas de manera admi- 
rable. La misma maestría en la exposición de los demás temas evamgélicos, 


(*) En esta sección únicamente se hará recensión de aquellas obras que, a juicio 
de la Dirección, tengan relación con el tema de la Revista. De las demás se dará una 
breve nota bibliográfica o se anunciarán simplemente en la lista de libros recibidos. 
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fruto de una prolongada y penetrante meditación. La manera como se estudian 
bajo todos los aspectos temas como el de la fe, hacen de algunos de estos ca- 
pítulos verdaderos modelos de desentrañamiento de doctrinas bíblicas y mode- 
los de exposición sistemática. 

Auguramos al trabajo del P. Paul de la Croix el éxito que'tuvo su obra 
anterior L*Ancien Testament, source de vie spirituelle, actualmente en su cuar- 
ta edición. El P. Paul Marie es un maestro en la exposición de temas de esta 
índole y en actualizar temas que podrían aparecer pasados de moda o no tan 
aptos para nuestra edad.—FORTUNATO DE J. SACRAMENTADO OCD. 


JEAN DE LA CROIX BOUTON: Biblicgraphie bernardine. 1891-1957. Paris, Le- 
thjelleux, 1958, 225 cm. “170 p. 


En 1891, octavo centenario del nacimiento de Sam Bernardo, el P. Leopoldo 
Janauschek, cisterciense de la abadía de Zwettl (Austria), publicaba una Bi- 
bliographia Bernardina, con casi 3.000 títulos, como cuarto volumen de la mo- 
numental obra Xenia Bernardina, dirigida por él y por el P. Benito Gsell, de 
la también abadía austríaca de Heiligenkreuz. 

El pasado cemtenario de: la muerte del Santo, 1953, dió ocasión a la Comi- 
sión Histórica de la Orden del Císter, establecida en la abadía de Aiguebelle 
(Francia), para acometer la empresa de poner al día la obra del P. Janauschek. 
Rebasando bibliografías parciales aparecidas con motivo de dicho centenario 
(Didier, Van Gasser, C. García, Bernards, Talbot, Saxer), ha preparado el P. Bou- 
ton esta nueva y desde ahora fundamental parte de la bibliografía de San Ber- 
nardo, que abarca 1.072 títulos nuevos a partir de 1891 y otros 10 que comple- 
tan la bibliografía de Jamauschek. 

Los títulos van distribuídos por años y con numeración ininterrumpida des- 
de el principio al fin de la obra, Dentro de cada año, primero se colocan, si las 
hay, las obras en colaboración, y a continuación, por orden alfabético de auto- 
res, las particulares. Ultimo lugar adquieren las anónimas. A la reseña biblio- 
gráfica ha añadido su autor emtre paréntesis la fuente de información para tal 
o cual título, una indicación de algunas de las recensiones que han tenido de- 
terminadas obras y, finalmente, una sigla clasificatoria del valor de cada uno 
de los títulos. Al final se añaden los índices de nombres de autores, geográfico 
y de materias (en cuyo «folio» se ha deslizado el error de «Index Geographi- 
cus»), y una «Omissa et Addenda» con 16 títulos olvidados. 

La impresión y presentación de Lethielleux llevan la claridad y disposición 
tipográfica que son de desear en estas obras. 

Una de las bases indispensables de obras de este género es la uniformidad 
de criterios y normas en el modo de citar. Si esta uniformidad no la ha podido 
lograr el autor cuando ha tomado su nota bibliográfica de fuentes imdirectas 
de información (añadidas, repetimos, entre paréntesis), tenemos que confesar 
que tampoco aparece en numerosas obras citadas como directamente consulta- 
das: no es siempre idéntico el orden de datos, o se omiten algunos fundamen- 
tales, o se exponen de modo diverso. 

Pero siempre será este volumen una ayuda indispensable para todo estudio- 
so de la gran figura de San Bernardo.—Luis DE S. María OCD. 


AELRED DE RIEVAULX, O. CIST.: Quand Jésus eut douze ans... Paris, Éditions 
du Cert. 1958, 21. CM....09 De 


Bien conocido es de los estudiosos de la espiritualidad cisterciense el lugar 
destacado que en ella representa el inglés Aelredo de Rievaulx. Por ello no 
podemos menos de saludar con efusión la labor paciente del P. A. Hoste para 
ofrecernos una edición crítica de la obra llena de unción del abad de Rievaulx, 
er que expone el evangelio de la pérdida del Niño Jesús a los doce años. Pre- 
cedida de una docta introducción en la que se nos presenta al autor, la obra, 
su forma y contenido, las fuentes, su influjo y manuscritos que nos la han 
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conservado, se nos ofrece el texto crítico, con traducción francesa, y notas ilus- 
trativas. 

El valor de la obra, justamente ponderado por críticos de talla, ha sido bien 
puesto de relieve y nada tenemos que añadir, sino invitar a saborear la obrita 
con una lecturá directa de su hermoso latín, de sabor bernardino. 

La colección Sources chrétiennes, que tantos méritos tiene adquiridos, añade 
el de la nueva serie, que le agradecerán los estudiosos de la espiritualidad.— 
FORTUNATO DE J, SACRAMENTADO OCD. 


P, LIFPINI, O. P.: La Spiritualita Dominicana. Bologna, Tamaril, 1958, 2.2 ed., 
ZAS ACA a DENOS 


Cuatro capítulos tan sólo tiene esta obra del P. Lippini. Van precedidos 
—aparte de un breve prefacio (una página) del P. Raimondo Spiazzi— de una 
extensa introducción en la que el autor expone la noción de espiritualidad, la 
existencia de diferentes espiritualidades, la conveniencia de esta pluralidad, las 
escuelas espirituales a través de los siglos, la esencia de una espiritualidad y 
finalmente las fuentes de la espiritualidad dominicana (p. 7-32). 


En el capítulo primero, que titula «Naturaleza de la espiritualidad domini- 
cana», expone dos elementos: la predicación y la contemplación. En el capítulo 
siguiente, en un primer apartado: «Los medios de la espiritualidad dominicana 
en general», y en el segundo: «Los medios de la espiritualidad dominicana en 
particular». Entre estos medios particulares anota: 1, el oficio o rezo coral; 
2, el estudio; 3 la vida común; 4, las observancias monásticas. El tercer apar- 
fado de este capítulo es una conclusión. 


En el tercer capítulo: «Las caractersticas de la espiritualidad dominicana», 
se expone «El teocentrismo»: 1, como característica de la espiritualidad domi- 
nicana; 2, el teocentrismo en la vida de la Orden; 3, el teocentrismo en la doc- 
trina de la Orden, y 4, el teocentrismo en el espíritu de la Orden. 


Dentro de este mismo capítulo —el más amplio de la obra—, y como segun- 
da característica: «El intelectualismo», con los mismos cuatro apartados que 
el teocentrismo. 


En el capítulo cuarto —primer apartado—, «La excelencia de la espiritua- 
lidad dominicana por razón de su fin», y en el segundo, «La excelencia de la 
espiritualidad dominicana por parte de sus medios». 


La obra termina con una bibliografía que lleva otros cuatro apartados: 
I. Pluralidad y distinción de las escuelas espirituales. II. Las fuentes histórico- 
legislativas de la espiritualidad dominicana. III. Obras generales sobre la es- 
pirftualidad dominicana. IV. Estudios sobre Santo Domingo y su Orden. 


El libro del P. Lippini está perfectamente pensado, como el lector ha po- 
dido apreciar a través del índice que hemos dado del mismo. 


El autor es um teólogo y toda su exposición rezuma teología. Es éste un 
libro lleno y denso. Se procede en él con riguroso método científico. No obs- 
tante su brevedad (210 p.), es un tratado completo bajo el aspecto histórico y 
doctrinal de la espiritualidad dominicana. Tratado en el que, como anota el 
P. Spiazzi, se llega hasta la esencia de las cosas. 


El P. Lippini presenta nítidamente los problemas y los soluciona con com- 
petencia y claridad. Acertadísimo al señalar las fuemtes de la espiritualidad 
dominicana. Es ése el verdadero camino a seguir al estudiar la espiritualidad 
de una Orden religiosa. La legislación ha de marcar la propia impronta. 


Si en esta obra se evitase el tono polémico que a veces emplea su autor en 
cuestiones teológicas de escuela y que da la sensación de apología o defensa 
más que de serena exposición doctrinal, el libro del P. Lippini sería completo 
y od servir de modelo para obras de este género.—PEeDRo DE La INMACULA- 
DA y 
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LUIS DE ALARCÓN, O. S. A.: Camino del Cielo. Y de la maldad y ceguedad del 
mundo. Barcelona, Juan Flors, 1959, 175 cm., 289 p. 


Es éste el primer tomo —serie A, Textos— de la Biblioteca de Espirituales 
Españoles, patrocinada por el «Centro de Espiritualidad» de la Universidad Pon- 
tificia de Salamanca, de la que son directores Pedro Sainz Rodríguez y Luis 
Sala Balust. La edición y el prólogo son del P, Angel Custodio Vega, O. S. A. 

Se utiliza en esta edición el texto de Alcalá 1547, cotejado y corregido con 
el de Granada, 1550. Las dos únicas ediciones que ha tenido la obra. 

El P. Angel Custodio, en una amplia introducción (38 p.) —a pesar de llevar 
el título de breve—, nos presenta al P. Luis de Alarcón y su obra Camino del 
Cielo. Autor y obra son poco conocidos. 

Alarcón divide su trabajo en tres partes. En la primera: «Comienza el libro 
que trata del Camino del Cielo y de la maldad y ceguedad del mundo». En la 
segunda: «Comienza el segundo ejercicio del Camino del Cielo, que es la sa- 
grada méditación». Y finalmente en la tercera: «Comienza el tercero y último 
ejercicio del Camimo del Cielo, que es la oración». 

De la obra dice su editor y prologuista, P. Vega: «Aunque realmente breve, 
es lo suficiéntemente larga y extensa para suponer que no la compuso en unos 
días de vagar forzoso. Por otra parte, sin que digamos de ella que es un escrito 
limado y muy trabajado literariamente, su composición es esmerada, sus razo- 
namientos bien hechos, su plan perfectamente trazado, los lugares de la Sagra- 
da Escritura abundantes y biem traídos. Todo arguye un escrito largamente 
meditado, hecho despacio y reajustado en todas sus partes, que guardan una 
armonía y proporción perfectas».—PEDRO DE La INMACULADA OCD. 


S. IGNACE: Lettres. Traduites et commentées par Gervais Dumeige, S. J. Paris, 
Desclée de Brouwer, 1959, 20'3 cm., 527 p. 

— — Journal Spirituel. Traduit et commenté par Maurice Giuliani, S. J. Paris, 
Desclée de Brouwer, 1959, 20'3 cm., 145 p. 


1.—Doscientas cartas de San Ignacio, precedidas cada una de ellas por una 
introducción particular, además de la magnífica introducción general, nos da 
en este volumen muy trabajado el P. Gervais Dumeige, 

Unas indicaciones para la lectura de las cartas y un índice de nombres pro- 
pios completan el volumen. 

La edición, como todas las de Desclée. Sobria y nítida. 


2.—Con las mismas características tipográficas que el anterior, nos presenta 
el Diarib Espiritual de San Ignacio el P. Maurice Giuliani. 

Una amplia introducción (32 p.) sobre esta obra del Fundador de la Com- 
pañía, así como las tentativas realizadas para determinar las fases caracterís- 
ticas del Diario: P. Haas y P, Abad. 

El Diario va precedido de una breve bibliografía relacionada con él. 

Cierra el volumen un apéndice sobre la pobreza.—PEDRO DE LA INMACULA- 
DA OCD. 


-C. M. ABAD, $. J.: El V. P. Martín Gutiérrez de la Compañía de Jesús. Su 
vida y sus pláticas sobre los dos modos de cración. Comillas, Universidad 
Pontificia, 1957, 24 cm., 300 p. 


Cada día se va incrementando el inmenso catálogo de autores espirituales 
de nuestros siglos clásicos. El laborioso P. Abad nos presenta en este libro un 
muevo autor: el P. Martín Gutiérrez (1524-1573). 

Dos partes bien distintas integran la obra: una biográfica, en que se da una 
semblanza del P. Martín, y otra textual, Los textos que se publican en esta 
segunda parte son los siguientes: las 24 pláticas sobre los dos modos de ora- 
ción, unas cuantas cartas y otros relativos a las mismas o al P. Gutiérrez. 
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Al texto de las pláticas precede una introducción em que se alegan los argu- 
mentos a favor de la paternidad del P. Martín sobre ellas, que si bien cada uno 
de ellos, según el introductor, «no puede considerarse como apodíctico, el con- 
junto, históricamente, constituye, a nuestro, entender, una demostración moral- 
mente segura» (p. 91); se expone la división, doctrina y-estilo; se analizan las 
fuentes e influencias, y se investiga cómo y cuándo se hicieron y escribieron. 
Para la publicación del texto se utiliza el Ms. Opp. NN. 28, del Archivo Roma- 
no S, J. Va acompañado de notas eruditas y de complementación técnico-bi- 
bliográfica, debidas al editor P. Abad. 

De la importancia de estas pláticas dice acertadamente que.es «grande sin 
duda —sean o no del P. Martín Gutiérrez—, por su valor intrínseco y por ser 
en todo caso uno de los primeros documentos de la espiritualidad de la Com- 
pañía en España» (p. 9). 

Las pláticas se reagrupan en tormo a las vías o etapas de la vida espiritual: 
vía purgativa, vía iluminativa y vía unitiva. Por lo mismo, aunque todo tenga, 
de úína o de otra manéra, como punto de referencia la oración, sin embargo, 
el temario es más amplio. Así se habla de la mortificación de las pasiones, de 
la adquisición de las virtudes, del amor, de la vida activa, contemplativa y 
mixta; del director espiritual, etc. Es una exigencia del enmarque de la ora- 
ción en las tres etapas de la vida espiritual. También trata puntos de mística, 
si bien en su concepción aparece la contraposición acción-contemplación, teo- 
logía mística-teología escolástica, y no, como hoy se estila, ascética-mística, bi- 
nomio quizá no muy exacto ni preciso, 

La doctrina espiritual contenida en estas pláticas es sólida y densa; ilus- 
trada a veces con oportumas comparaciones de gran sabor realista. Algunas 
frases latinas o incompletas tienen perfecta explicación si se tiene en cuenta 
el carácter privado de las pláticas. 


La edición está hecha cuidadosamente y con esmero, aunque se han desli- 
zado algunos defectos leves. Con el fin de contribuir a mejorar una posible 
segunda edición, advertimos lo siguiente: un error, evidentemente material, 
por el que en la introducción (p. 109) se escribe dos veces Hugo de S. Víctor 
en lugar de Ricardo de S. Víctor; y una vez, Vita spiritus en lugar de Via. spi- 
ritus. En la p. 123, nota 1.2, se cita como de S, Nilo lo que parece ser de Eva- 
grio del Ponto. En la p. 147, nota 5.2, la epístola Ad Fratres de Monte Dei se 
atribuye a Guigón, abad de la Cartuja, cuando según los críticos se debe a Gui- 
llermo de S. Thierry. (Quizá convenga advertir que un lapsus en este semtido 
en Dictionnaire de Spiritualité, col. 1,500, 1, 28, ha sido rectificado por el autor 
del artículo, P. Cavallera, en la ed. de Lecciones de Teología espiritual, del 
P. J. de Guibert; cfr. versión de P. Jiménez Font, Madrid, 1953, p. 66, nota 13.) 

El Carmelo Descalzo debe gratitud al P. Gutiérrez por su iniciativa y ayuda 
prestada a Santa Teresa de Jesús en la fundación de Descalzas en Salamanca. 
El libro, además del índice general, va enriquecido con otro copioso de perso- 
nas y cosas y con diversas ilustraciones y unas fotocopias del manuscrito y de 
una carta autógrafa del P. Gutiérrez a San Francisco de Borja.—ADOLFO DE 
LA M. DE Dios OCD, 


C. M. ABAD, S. J.: Vida y escritos del V. P. Luis de la Puente de la Compa- 
ñía de Jesús (1554-1624). Comillas (Santander), Universidad Pontificia, 1957, 
24 cm., 27% + [1] + 782 p. 


Tras largos años de preparación (el propósito inicial del autor fué que apa- 
reciese el año 1924), por fim aparece la vida del venerable vallisoletano. Bio- 
grafía extensa y documentada. Constantemente se incluyen en el interior del 
texto abundantes citas literales que integran la documentación. Esto tiene sus 
ventajas, pero también sus desventajas, sobre todo el quitar agilidad al relato. 
El autor, sin embargo, lo ha creído oportuno, «Siguiendo, nos dice, ejemplos 
ilustrés, entre otros el del mismo P. La Puente, dejo hablar muy a menudo al 
protagonista y también a los testigos oculares de los hechos, persuadido de que 
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nada puede suplir el encanto y la seguridad que esto da a la narración si las 
citas se escogen debidamente» (p. 14-15). 

Está basada en las mejores fuentes y recoge de todas las conocidas lo que 
va contribuir a darnos una semblanza más completa y acabada del vene- 
rable. > 

Su vida seglar, su vocación a la Compañía, su formación y estudios en ésta, 
su vida ordinaria, su vida de gobierno y de formador, su actuación como con- 
fesor y consejero y, sobre todo, como maestro de espíritu y guía de almas, su 
vida intelectual, su espíritu y sus virtudes, su gloria póstuma, lo realizado y el 
estado actual de la causa del venerable: todo es estudiado con cariño y com- 
petencia. Tampoco se olvidan alguriós hechos de la historia profana que imflu- 
yeron en la vida del P. Luis. 

El volumen está salpicado acá y allá de numerosas ilustraciones fuera de 
texto. El autor presenta ante nuestros ojos otro de esos gigantes en que tan 
pródiga fué España en su edad de oro. A los cuatro libros de que consta la 
vida se añaden diversos apéndices (quimce) en que se transcriben documentos 
relacionados con el P, Luis de la Puente. Va precedida de un prólogo, al que 
siguen Fuentes (p. 13*-25*) y Bibliografía (p. 25*-27%*), y una Introducción, en 
la que, con otras noticias, se nos da una sucinta historiografía e indica las 
fuentes especiales de quer se mutre la presente Vida. 

Facilitan el manejo de la obra los tres índices con que se cierra: de perso- 
nas y cosas, general sistemático y de grabados.—ADOLFo De La M. pe Dios OCD.. 


A. LOUBIER, S. S. S.: Spiritualité Eucharistique á lécole du Bietnh. Pierre- 
Julien Eymard. Montreal, Centre Eucharistique-Centre Eymard, 1958, 18 cm., 
95 p. 


Se nos quiere dar en este pequeño libro canadiense una impresión de con- 
junto de la espiritualidad eucarística el Beato Eymard, trabajada textualmente 
a través de su documentación o de documentación que sobre él se conserva. 

La espiritualidad del Beato, comienza asemtándose, no implica una sim- 
ple tendencia a la perfección en función de la santidad misma, v. gr., sino una pre- 
ocupación por servir directamente la divina Persona de Nuestro Señor Jesucristo, 
Dios y Rey en el Santísimo Sacramento; por hacerlo conocer, amar y servir 
y por consagrarse a su reinado social (p. 11-12). Hasta el punto de que lo sa- 
crificó todo al servicio eucarístico, descartando cualquier otro ministerio o idea 
que 'pudiese aminorar siquiera aquel ideal. 


En la estructuración de este ideal parte el Beato Eymard del concepto y 
vida de fe, una fe que ha de desembocar en el amor (p. 22) y cuyo objeto pri 
mario ha de ser la Trinidad Santísima, desde donde descender al Calvario y al 
Altar reconciliadores con Cristo del género humano, para luego ascender en 
círtulo sin principio ni término de nuevo a la Santísima Trinidad (p. 23). La 
Eucaristía, perpetuación de ese sacrificio que está en el quicio de las relaciones 
humano-divinas, es así el objeto del amor principalísimo y específico del alma 
que ansía caminar tras las huellas del Beato Eymard (p. 29). Amor que ha de 
convertirse en verdadera pasión. Si hay una pasión divina que pueda santificar 
el corazón del hombre, es la noble pasión de la divina Eucaristía (p. 30). 


Pero ese amor exige el atestado riguroso de unas obras, la práctica de umas 
virtudes. ¿Cuál será la virtud específica, propia, del adorador sacramental? No» 
es el amor en cuanto tal —así se afirma— porque es genéricamente obligatorio 
y peculiar de todo cristiano y va inherente a la práctica de cualquier virtud, 
como «el principio a su consecuencia (p. 33). Ni tampoco la virtud de religión 
por idénticos motivos (p. 34). La virtud específica del alma eucarística es la 
humildad, humildad viviente de Cristo en la Hostia, aniquilado por amor a los 
hombres, en holocausto perpetuo a gloria de Dios (p. 40). Es la virtud que 
ante todas brilla en Jesús Eucaristía (p. 42). Jesús en la Eucaristía es el despo- 
jado, el esclavo, el oculto. Es «El que se ha dado a sí mismo» en total abnega- 
ción. Con esa actitud, a la luz de los misterios de la Encarnación y Eucaristía, 
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el alma adoradora puede y debe llegar a una unión de la que es cimiento el 
Sacramento mismo (p. 74-75). 

Es una síntesis esta del P. Loubier sin pretensiones. Casi exclusivamente 
positiva, da al lector la facilidad de llevar en cursiva los numerosos e ininte- 
rrumpidos textos eymardianos. Hubiéramos querido aue hubiese dado más am- 
plitud a la elaboración y profundización propia, para mostrarnos esos horizon- 
tes y aplicaciones, superadores de Padres y Teólogos, que acerca del misterio 
de la Eucaristía ha descubierto en el Beato Eymard un P. Tesniere (p. 16-17). 

_ Luis DE S. María OCD. 


ROBERTO DI S. TERESA DI G. B., O. C. D.: Profilo della Dottrina Spirituale 
di S. Teresa di Gesú Bambino. Torino, Editrice Italgrafica Torino, 1959, 
PA A) O 


Diecinueve capítulos forman esta obra, precedidos de un breve prefacio. 
En él, el autor nos adelanta el plan de su libro y nos presenta a Santa Teresita 
y su «Mensaje». Constata el hecho de cómo la espiritualidad contemporánea se 
ha interesado en medida sorprendente por la personalidad y doctrina de Santa 
"Teresita del Niño Jesús, Esto —dice el mismo autor— indica que la Santa tiene 
'un mensaje importante que comunicar. Se fija a continuación en ese mensaje 
o doctrina que crece y extiende su radio de influencia día a día. Señala también 
el mérito de esta Novísima Maestra que es el de haber simplificado el camino 
espiritual. Pero anotamdo acertadamente que una tal simplificación no es empo- 
brecimiento, «e anzi un arricchimento che si risolve in beneficio di molte animae. 

Señala a renglón seguido cómo la doctrina de la Santita de Lisieux acentúa 
algunas verdades esenciales que forman el meollo de la espiritualidad cristiana. 
«La paternitá ineffabile di Dio, sfavillante mel suo Amore Misericordioso; la 
«Coscienza profonda e continua della debolezza umana rivelata e toccata quasi 
come sostanza dell'essere creato; Jlattrattiva irresistibile che conduce l'Infinito 
a donarsi e la piccolezza ad abbandonarsi con pari audacia e tenerezza...» 

Se explica la simplificación de la «vía» Teresiana. Simple y universal. Sim- 
plicidad y umiversalidad bebidas en el Evangelio, fuente principal y casi única 
«de la doctrina teresiana. 

Ante la imposibilidad de dar la síntesis de cada uno de los bellísimos ca- 
pítulos de esta obra, damos sus títulos, por ser el mejor índice del pensamiento 
del autor, Cap. I, Preliminari. Il, Dio Amore Misericordioso. III, Nelle profon- 
«dita dell Amore Misericordioso. IV, Nella intimita di Cristo. V, Nei santi misteri 
dell Umanita di Cristo. VI, La Madonna sorgente della spiritualita teresiana. 
VII, Il temporale e Jl'eterno. VIII, 11 granello di sabbia. IX, Confidenza in Dio. 
X, Abbandono in Dio. XI, La fede: luce e tenebre, XII, Messaggio di speranza. 
XIII, L'abisso. XIV, Le dolcezze della caritá fraterna. XV, Ardore apostolico. 
XVI, Soffrire sorridendo. XVII, La preghiera. XVIII, Il sole non tramonta. 
XIX, Il messaggio teresiano. 

El autor advierte que no se trata de una valoración del contenido teológico 
de la doctrina de la Santa. Su obra, nos dice, «é solo un «profilo», il cui compi- 
to... e di segnalare, con un certo filo logico, le linee fondamentali che costituis- 
cono la spiritualitá teresiana». Líneas más arriba, nos había dicho: «Il presente 
lavoro non e d'indole storica ne psicologica; ma piuttosto teologica, in senso 
ce: Cioe mira ad una esposizione coordinata e sistematica della dottrina di 

eresa». 


Un libro profundo y diáfano como el alma de la Santita. El autor está en 
plena posesión del espíritu y doctrina de su hermana de Lisieux. Su obra ha de 
figurar junto a las mejores dedicadas a la Santa Carmelita. En todas sus páginas 
se percibe el aroma de la Historia de un Alma. Y la exposición, sencillamente 
encantadora. Los amantes y estudiosos de la Santita sentirán, al repasar sus 
páginas, los latidos más hondos y exquisitos de Teresita, 

El P. Roberto ha cumplido perfectamente en su obra el plan propuesto. Es 
la suya una exposición teológica densa y encantadora, al alcance de todas las 
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inteligencias, de la doctrina de la Santa, toda luz y simplicidad. Su libro, al 
igual que la doctrina de Teresita, ilumina, convence y deleita. Un libro, en fin, 
que al terminar de leerlo uno querría ser su autor.—PEDRO DE La INMACULADA OCD. 


A. RAVIER, S. J.: Essai sur la Spiritualité de Bernadette, Paris-Nevers, Fortin, 
JE9SS, 21 en, 407p: 


Recoge el autor en este opúsculo dos conferencias tenidas ante la Peregrina- 
ción Nacional de Religiosas en Saint-Gildard-Nevers el 8 de septiembre de 1958. 

En la primera, intitulada Bernadette religieuse (p. 5-21), se habla de Berna- 
dette religiosa entre religiosas desde su llegada al Noviciado de la Congregación 
de las Hermanas de la Caridad y de la Instrucción Cristiana de Nevers (7 ju- 
lio 1866) hasta su muerte (16 abril 1879). 

La dulce Santa declaró el día de su toma de hábito: «He venido aquí para 
esconderme». Este fué su programa de vida: esconderse, anonadarse, desapare- 
cer. A ello contribuyeron también las más variadas circunstancias: sus enfer- 
medades particularmente, que la tuvieron recluída en la enfermería de la Comu- 
nidad tanto tiempo. 

En la segunda conferencia, intitulada Bernadette, sa vie mystique (p. 23-39), 
aborda el autor la cuestión de si Bernadette tuvo vida mística en el sentido téc- 
nico de la palabra. Su opinión es afirmativa. Examina su amor a Jesucristo, su 
pobreza, su humildad, su oración. En la práctica de todas estas virtudes trata 
de descubrir su fondo o su aspecto místico. 

La vida espiritual de Bernadette reafirma, en su simplicidad extrema y sin 
complicaciones, el lugar que tiene la Virgen Santísima en la santificación del 
cristiano, La santidad de Bernadette es, sobre todo, la santidad de las bienaven- 
turanzas y del Sermón de la Montaña. Es una especie de reafirmación también 
de los misterios de nuestra fe: Jesucristo, su Pasión, la Eucaristía, la Virgen y 
su bondad, etc. 

El opúsculo se lee sin respirar, llevados insensiblemente de la viveza y calor 
de la expresión.—JosÉ VICENTE DE La Eucaristía OCD. 


M.” BEGOÑA DE ISUSI, M. M. B.: La esipiritualidad misionera de la M, .Mar- 
garita M.* L. de Maturana a la luz de la Teología. Bérriz (Vizcaya), “An- 
geles de las Misiones”, 1959, 23'5 cm., XIX + [1] + 139 p. 


El presente libro es la tesis defendida por su autora en el Instituto «Regina 
Mundi», de Roma, el día 24 de junio de 1957. Va precedido de un prólogo del 
Excmo. Sr. D. Eugenio Beitia, obispo coadjutor de Badajoz. 

La autora ha realizado un trabajo vercaderamente científico, basándose en 
el estudio positivo y directo de las fuentes, en su mayor parte inéditas. No se 
trata de estudiar la doctrina espiritual de la M. Margarita (1884-1934), sino de 
un estudio de la espiritualidad de la Madre tal como fué madurando en ella y 
tal como la vivió hasta llegar a proyectarla a su alrededor y transformar el 
convento de las Madres Mercedarias de Bérriz, de clausura papal, en un Insti- 
tuto misionero. 

El libro está dividido en dos partes, a las que preceden, además del prólogo, 
una introducción, fuentes y bibliografía, y unas notas biográficas. En la primera 
parte, tras umas páginas en que se describe el perfil psicológico o constantes 
naturales de la Madre, se analizan las dos etapas de su proceso espiritual: sus 
constantes sobrenaturales y su vocación mercedario-misionera. Se hacen resal- 
tar diversos elementos de los que resultará más tarde la síntesis de su espiri- 
tualidad, elementos que se van desarrollando y transformando bajo la acción de 
la gracia, y se pone de relieve la maduración de la idea misionera en el alma 
de la M. Margarita hasta llegar a la síntesis contemplación-acción. La segunda 
parte del libro está dedicada a la espiritualidad misionera de ésta en su madu- 
rez, caracterizada por una vivencia profunda de la caridad a través del mis- 
terio de la Redención y del dogma del Cuerpo Místico, dogmas en los que vive 
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«absorta». Un último capítulo nos presenta a la M. Margarita Maturana como 
formadora del espíritu del muevo Instituto, brindándonos sus orientaciones acer- 
ca de la formación intelectual, afectiva y espiritual de la misionera de Bérriz. 

Al mismo tiempo que se va siguiendo genéticamente la espiritualidad mi- 
sionera, se van indicando los influjos printipales que fueron motivándola o 
moldeándola. A propósito de cómo nació en la Madre la vocación misionera, 
escribe: «Quizá ni ella misma podría darmos una respuesta precisa, aunque 
probablemente nos referiría aquellas visitas providenciales al Colegio, en el 
año 1919, de dos misioneros que marchaban el uno a la misión de Wuhu, el 
P. J. Vidauzárraga, S. 1., y el otro, a la de Verápoly, el P. J. V. Zengotita, C. D 
Es cierto que estas dos visitas fueron una ocasión de influencia definitiva en 
la orientación de todo el Colegio hacia la cooperación misionera. Pero ¿la vo- 
cación personal de la Madre? Esta tenía echadas raíces muy hondas ya de 
tiempo atrás en aquel celo por las almas, fruto de su ardiente caridad» (p. 47). 
El P. Zengotita no es otro que.el P. Juan Vicente de Jesús María, carmelita 
descalzo, natural de Bérriz, cuya casa natal ha sido absorbida por las amplia- 
ciones del Colegio de Madres Mercedarias y cuya causa de beatificación se en- 
cuentra ya en Roma. 

Como era de esperar, también Santa Teresita influye en el alma de la Ma- 
dre Margarita (p. 50, nota 229). Incluso San Juan de la Cruz (p. 67). Entre los 
apuntes espirituales de la M. Maturana se encuentran avisos de Santa Teresa 
de Jesús. 

No obstante éstos y otros influjos, la espiritualidad de la M. Margarita en- 
cuentra su cauce fundamental en la espiritualidad mercedaria, enriquecida con 
valiosos elementos.—ADoLFO DE LA M. DE Dios OCD. 


E. STEIN: Die Frau. Ihre Aufgabe nach Natur und Gnade. Lovaina, E. Nauwe- 
laerts, 1959, 24 cm., XXXIX + 226 p. 


Con el presente quinto tomo, la edición autorizada de las obras de Edith 
Stein vuelve a la labor pedagógica. Este volumen contiene una selección de 
ocho estudios sobre el tema de la mujer bajo el aspecto de los problemas de su 
educación y formación. No están ordenados cronológicamente respecto de su 
primera publicación, sino según el contenido, a fin de que el lector adquiera 
una idea de conjunto. Los manuscritos, que se encuentran en propiedad del 
«Archivum Carmelitanum Edith Stein», se han reconstruído a base de hojas 
sueltás que se pudieron salvar de los escombros del convento de Herkenbosch 
(Holamda). El orden original está asegurado por el estudio del contenido de las 
hojas, así tomo por el examen comparativo del papel y del carácter de la es- 
critura. La edición de estos tratados en este tomo reproduce el texto original 
de los mismos. 

El libro da un conocimiento muy interesante y provechoso de toda la acti- 
vidad pedagógica de Edith Stein. En el fondo intelectual de la cual laten tres 
ideas: la necesidad de una educación armónica, el fundamento religioso del 
acto educativo y el carácter particular de la educación femenina. 

Una educación: armónica exige una formación universal y proporcionada de 
todas las facultades orgánicas (órganos exteriores e interiores) y espirituales, 
como la razón y la volición (apetito, sentimiento, voluntad), dadas por la na- 
turaleza. Esta educación armónica se encuentra precisamente en la doctrina 
tomista de la imagen de Dios en las criaturas y en el hombre. La mujer es 
una persona, y un ser personificado encierra un centro independiente de po- 
tencia y de actividad y éste a su vez un alma espiritual. Elaborar la especie 
«mujer» es objeto de la ontología. Pues sólo la relación trascendental de todas 
las criaturas con la causa primera realiza la gran síntesis entre el «unum» y 
el «multum». Ella sola nos puede explicar profundamente la armonía de la 
unidad y pluralidad del universo y del ser finito con el ser divino. Por eso 
podemos comprender bien que Edith Stein, la antigua discípula de Husserl. 
se preocupara de echar un puente desde el mundo del ser finito al «ens a se» 
y llegase a la analogía del ser. Como el ser potencial, según su esencia, posee 
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su existencia solamente por otro, así el primer ser actual tiene su existencia, 
según su esencia, solamente por sí. Así, pues, el ser potencial existiendo pide 
según su esencia otro como causa y al fin la existencia de una causa primera. 
Puesto que cada efecto es un ser potencial existente, envuelve entonces el con- 
cepto trascendental más alto de existencia, y basándose sobre el concepto de 
esencia del efecto, lanza el puente entre los dos mundos. 

La tarea de enseñar, según la autora, es uma vocación religiosa. El maes- 
tro, cuya autoridad se basa en el sentido metafísico del magisterio, es como 
mediador entre Dios y el discípulo. La realización de este trabajo implica un 
doble deber: abrir el alma del discípulo a la influencia de la gracia y desen- 
volver sus facultades latentes según el modelo divino. 

El ideal de formación del hombre armónico está condicionado por la natu- 
raleza del discípulo. Las consideraciones omtológicas sirven para investigar la 
esencia y el destino de la mujer. El análisis de Edith Stein conduce al cono- 
cimiento de que en la naturaleza de la mujer está trazado un triple aspecto: el 
despliegue de su humanidad, su femineidad y su individualidad. No son fines 
separados, así como la naturaleza del individuo humano concreto no es divi- 
sible, sino una, es decir, la naturaleza humana en formación específicamente 
femenina e individual. La idea de la especie propia perfecta de la naturaleza 
femenina tiene el fondo teórico en la verdad revelada. Del hecho de que el hom- 
bre antes de la caída poseyó la maturaleza perfecta resulta que el arquetipo de 
la humanidad perfecta está realizado en la Persona de Cristo, el nuevo Adán, 
y el arquetipo de la femineidad perfecta, en la figura de María, la nueva Eva. 
Bajo tres aspectos, la mujer puede cumplir, según su disposición individual, 
su misión según el orden de naturaleza y de gracia: en el matrimonio, en el 
ejercicio de una profesión entre las cuales la de formar hombres es la más 
noble, y bajo el velo de esposa de Cristo. 

La impresión y la presentación son verdaderamente satisfactorias y me- 
recen nuestro agradecimiento.—JosÉ BLARER. 


C. V. THUHLAR, $. J.: Structura theologica vitae spiritualis. Romae, Apud Ae- 
des Universitatis Gregorianae, 1958, 23 ecm., VIII + 219 D. 


En el estudio de los fundamentos teológicos de la vida espiritual, el autor, 
como advierte él mismo, se ha limitado a aquellos puntos que pertenecen a 
toda vida espiritual. No trata, por consiguiente, de aquellos que se refieren di- 
rectamente a los diversos grados o estados de la misma. Los puntos tratados 
ha querido enriquecerlos con las aportaciones más recientes. 

En cuatro partes está dividida la obra: 

1.2 La teología espiritual como ciencia (p. 1-16). En ella se tocan los puntos 
que suelen estudiarse en la introducción a la teología espiritual. 

242 Naturaleza teológica de la perfección cristiana (p. 17-61). En ésta se 
analizan y exponen los diversos aspectos formales que incluye el concepto de 
perfección cristiana, el cual suele sintetizarse en la fórmula: «Plenitud esta- 
ble de la caridad» o «Dominio de la caridad en toda la vida», fórmulas éstas 
que no determinan explícitamente esos diversos aspectos. Es interesante esta 
parte, en la que el autor desarrolla lo que ya anteriormente («Gregorianum», 
24 [1953], 252-261) había esbozado, pues hay aspectos en la perfección cristiana 
que conviene hacer resaltar y colocar en el puesto que les corresponde. Tales 
son el aspecto cristológico y el aspecto social. 

3.2 Estructura teológica de los influjos en la vida espiritual (p. 63-109). El 
influjo de la gracia, del demonio, del substrato psicofísico humano, y del mun- 
do. También en esta parte se tocan puntos que quizá se tengan un tanto olvi- 
dados en los mamuales de teología espiritual: los referentes a la relación entre 
lo humano y lo divino en la vida espiritual. 

4a Estructura teológica de la respuesta cristiana a esos influjos en la vida 
espiritual (p. 111-207). En esta última parte se estudian la actitud fundamental 
de esa respuesta, el dinamismo de las virtudes sobrenaturales, la teología del 
ejercicio espiritual y del deseo de la perfección, la obligación de tender a la 
perfección, el encuentro con Dios em la vida sacramental, la participación del 
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Sacrificio de la Misa, la teología de la oración, la teología espiritual del traba- 
jo y, finalmente, la estructura teológica del descanso del cuerpo y del ánimo. 

De esta última parte queremos hacer resaltar el capítulo dedicado al trabajo. 
Es otro de los puntos que están pidiendo ser incorporados a los manuales de 
teología espiritual. Es tal su importancia en la vida del hombre, que ha de tra- 
tarse de él explícitamente.—ADoLFo DÉ La M..peE Dios OCD. 


As 
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C. VAGAGGINI, O. S. B.: El sentido teológico de la Liturgia. Madrid, B. A. €., 
1959, 20. CM., XX + 924 p. 


Lo estábamos esperando porque era necesario. El creciente movimiento li- 
túrgico actual necesitaba una sólida fundamentación teológica, y el P. Vagaggini 
ha llenado suficientemente esta necesidad. Nadie como él podía y debía hacer- 
lo: por benedictino y por teólogo (es Decano de la Facultad Teológica del Ate- 
men de San Anselmo, de Roma). Su obra es extensa y sólida, dividida en cinco 
partes: El concepto de liturgia, La liturgia y las leyes generales de la econo- 
mía divina en el mundo, Liturgia y Biblia; Liturgia, fe y Teología; Liturgia y 
vida. A través de ellas va desentrañando los principales problemas teológicos y 
su planteamiento desde el punto de vista litúrgico. 

Solamente queremos insistir algo en la última parte, Liturgia y vida, prin- 
cipalmente en lo que se refiere a espiritualidad. Sin duda que se da una espl- 
ritualidad litúrgica. El autor, antes de explicar la noción y características de 
ésta, se detiene a explicarnos cué sea espiritualidad y sus diversas facetas: 
espiritualidad y espiritualidades. Exposición clara y concisa, midiendo las pala- 
bras para no herir a nadie. Podía servir de modelo. 

Exponiendo la espiritualidad litúrgica, llega a un punto difícil: vida místi- 
ca y espiritualidad litúrgica. Se plantea el problema valientemente y siempre 
con mucho tiento para respetar diversas opiniomes, llega a la conclusión de que 
«espiritualidad litúrgica y mística pueden estar juntas y también juntas des- 
arrollarse» (p. 695), siempre que se salve el escollo apuntado por San Juan de 
la Cruz: el que ama la espiritualidad litúrgica «no debe detenerse en la exte- 
rioridad de los ritos ni en los gustos sensibles de los aparatos exteriores del 
culto, sino, con seria preparación de vida mortificada, usarlos como medio rá- 
pido para alcanzar solícitamente la vida interior a que ellos deben conducir» 
(p. 696). 

Creemos que con la obra del P. Vagaggini la bibliografía litúrgica extraot:- 
cial ha llegado a su mayoría de edad.—FLORENCIO DEL NIÑO Jesús OCD. 


A. M. LANZ, S. J.: Lineamenti di Ascetica e Mistica. Milano, Vita e Pensiero, 
TOS meda OC aos pe 


Ha lanzado la Editorial «Vita e Pensiero» la segunda edición de la obra 
del P. Lanz, S. J., cuya edición primera ya reseñábamos en REVISTA DE ES- 
PIRITUALIDAD hace algún tiempo (Cfr. 15 [1956] 369). De notar que la obra 
no ha sufrio modificaciones en este tránsito. Continúa su división en las si- 
guientes secciones: La perfección cristiana; El heroísmo de la virtua; Desarro- 
llo de la vida ascética; Desde los umbrales a las cimas de la vida mística; Pro- 
blemas de dirección espiritual. Y persevera el mismo estilo de su contenido: 
claro, ajeno a controversias, iluminador, conciso y sencillo. Se ha suprimido el 
índice de nombres inserto en la primera edición. La presentación e impresión 
es, sin embargo, más cuidada. Deseamos a esta segunda edición de la obra del 
P. Lanz idémtico éxito que a la primera.—Luis DE S. María OCD. 


J. M. MERLIN, C. M. F.: Documentos Pontificios sobre la Vida de Perfección. 
Madrid, Coculsa, 1959, 19 cm., 531 p. 


El inmortal Pío XII, de santa memoria, lo ignorarán pocos, ha sido el Papa 
que, a lo largd de todos los tiempos, ha publicado mayor número de documen- 
tos sobre el estado religioso. Documentos, además, de la trascendencia, la pro- 
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fundidad y la belleza que su divinizada palabra y su celestial pluma dieron 
a cuantos de ella salieron. 


La Colección «Vida religiosa», de la Editorial Coculsa, ha acogido con indis-- 
cutible oportunidad esta selección que de ellos ha preparado el P. Merlim, 
C. M. F. Una primera parte de la colección abarca discursos dedicados expresa- 
mente al estado religioso; la segunda recoge lo fundamental sobre los institutos 
seculares; la tercera, todo lo relacionado con apostolado y pastoral de los reli- 
giosos. 


Los discursos se han dividido en parágrafos marcados atinadamente con nú- 
meros marginales. Un índice de materias hace sumamente práctico este volu- 
men, que, sin duda alguna, será un elemento precioso para toda clase de re- 
ligiosos, súbditos y superiores, novicios o clérigos, maestros o directores es- 
pirituales.—Luis DE SANTA MaríA OCD. 


Sainte Madeleine. Textes de Bérulle, Coéffeteau et Bossuet présentés par Dom 
Albert Schmitt Moine de Solesmes. Paris, Lethielleux, 1958, 18'5 cm., 139 p. 


Dom Schmitt, monje de, Solesmes, ha querido editar en un solo volumen 
tres piezas magistrales del XVII francés, concernientes a Santa María Magda- 
lena, «la que escogió la mejor parte»; y con ello, indirectamente, concernientes. 
a la vida contemplativa misma. Este pequeño libro resulta así un pequeño re- 
licario de la espiritualidad francesa de aquel siglo. Con tres preciadas reli- 
quias, cuya procedencia dice así: Bérulle, Coéffeteau, Bossuet. 


De Bérulle se edita su famosa «Elevación a Nuestro Señor Jesucristo so- 
bre Santa María Magdalena», compuesta para Enriqueta de Francia, esposa de 
Carlos I de Inglaterra. Bérulle, que aun no era Cardenal, había acompañado a 
Inglaterra a Enriqueta y hasta había favorecido aquel matrimonio pensando 
en una conversión de la Corte anglicana. Desgraciadamente, pronto se conven- 
ció de que sus deseos eran utopías y decidió volverse a París. Pero la Reina 
le pide antes le escriba algo donde apoyar su fe, que queda en peligro. Y Bé- 
rulle le compone en pocos días estas elevaciones sobre Santa María Magdalena, 
«uno de los poemas más hermosos que jamás se hayan compuesto para alaban- 
za de los santos», y que constituye un verdadero tratado de vida espiritual y 
mística, inspirado en San Buenaventura, Santa Teresa de Jesús y San Juan de 
la Cruz, con elementos principalísimos, claro está, de la propia doctrina berul- 
liana. Colocada em los peligros y activismos de una Corte, Enriqueta de Fran- 
cia recibe para su remedio el ejemplo de soledad, de confianza y amor, de acti- 
tud postrada y contemplativa de la Santa que había sido pecadora; y en María 
Magdalena, junto a la Cruz de Cristo, la fuerza y el ejemplo para perma- 

ecer junto a aquella Cruz para conversión y salvación de sus súbditos. El 
opúsculo fue publicado más tarde en Francia por Bérulle mismo, en 1627. Dom 
Schmitt ha tomado para su edición el texto que en 1644 publicaba el P. Bour- 
going en la edición de las obras completas berullianas, a sabiendas de las «co- 
rrecciones» sufridas, propias de la época, por ser el comúnmente admitido por 
el público y citado por los autores espiriuales. 


Tras la obra de Bérulle se reedita una homilía sobre Santa María Magdale- 
na, que Nicolás Coéffeteau, Obispo de Marsella (1574-1623), decía haber tradu- 
cido de Orígenes, si bien hoy no se admite tal procedencia. Dom Schmitt hace 
su edición según la edición de Biron de 1627. Es un comentario del pasaje del 
Bvangelio.de San Juam sobre la visita de María Magdalena al Sepulcro del Se- 
ñor. Por último, cierra la trilogía el opúsculo titulado El Amor de la Magdalena, 
que el abate J. Bonnet descubría en 1909 en una biblioteca de San Petersburgo. 
Investigadores posteriores lo han atribuido al gran Bossuet. 

Este volumen se convierte así en una pequeña joya de la espiritualidad del 
gran siglo francés, en su estilo propio e inimitable.—Luis DE SanTa María OCD. 


MONS. A. BUILES: Mi testamento espiritual. Madrid, Coculsa, 1959, 18'5 cm., 
191 p. 


El conocido Obispo colombiano Mons. Builes logra en este volumen de Co- 
culsa la edición española de su Testamento espiritual, dirigido a las cuatro Con- 
gregaciones religiosas por él fundadas y en trance de fértil floración en tie- 
rras de Sudamérica: el Seminario de Misiónes de Yarumal, las Hermanas Misio- 
neras de Santa Teresita del Niño Jesús, las Misioneras Contemplativas de San- 
ta Teresita y las Hijas de la Misericordia. 

Todo el sistema y el ideal espiritual de este dinámico apóstol se estructura 
“sobre la doctrina del Cuerpo Místico de Cristo, en el que imtroduce a las almas 
de sus discípulos a través de una identificación y una vida de unión con Cristo. 
A su luz estudia luego el pecado como ruptura con esa vida; la oración, la 
mortificación y la conformiad con la voluntad divina, como medios y realidades 
de transformación en ella. Dos capítulos más exponen la doctrina de María 
y el Cuerpo Místico y el tuto de ese Cuerpo Místico en la resurección final 

gloriosa en el cielo. 

Además de la Sagrada ES nos complacemos en constatar cómo la doc- 
trina espiritual de Santa Teresita del Niño Jesús ocupa un puesto central en 
las enseñanzas de Mons. Builes, que la llama en las primeras páginas de su 
Testamento su «dulce compañera» (p. 17), y cuyo espíritu ha intentado plasmar 
en las Congregaciones por él fundadas. Espíritu interiorista éste, que busca 
sesconderse en el Corazón del Cuerpo Místico de Cristo, para desde allí, en ora- 
ción o misión, vivificar el mundo.—Luis DE SANTA María OCD. 


D. THALHAMMER: Gelebtes Gebet. Wien, Herder, 1959, 19 cm., 126 p. 


El autor, ya conocido por otros sustanciosos libritos, entre los cuales des- 
taca el muy extendido Jenseitige Menschen, nos presenta ahora éste, con las 
mismas características y finalidad. Es, sencillamente, un comentario a la ora- 
ción del Padrenuestro. En distintos apartados, cortos —no pasan de dos pági- 
nas— y de estilo lacónico, va presentando una a una las palabras del Señor, 
prócurando desentrañar todo su sentido teológico y ascético. Hace ver el orden 
perfectamente lógico, podríamos decir casi escolástico, que hay en el Padre- 
nuestro, cosa a primera vista quizá no muy perceptible. Saltan con frecuencia 
consideraciones curiosísimas y detallistas, que uno no había sospechado, y que 
dan materia para una fervorosa e interesante meditación, 

Un lenguaje moderno, un pensamiento denso, sustancioso y muy claro, son 
«Otros valores y atractivos del libro.—SANTIAGO DE SAN JosÉ OCD. 


